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עורך ראשי לספר מגילות 
עורך ומרכז 

עורך תמונות ואיורים 
עורך לענייני לשון 

עורך לענייני ארכיאולוגיה 
עורך אחראי 


חברי המערכת 


לשון 

זואולוגיה 

בלשנות מקראית 
אמנות 

בוטניקה 

שמות פרטיים 

תחקיר וכיתוב לתמונות 
זואולוגיה 

כלי נגינה 


המערכת 


פרופ' יעקב קליין, אוניברסיטת בר-אילן 

דייר גרשון גליל, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' חנוך רביב, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' חיים רבין, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' אפרים שטרן, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
יהודה שיף 


דייר יצחק אבישור, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' שמואל אברמסקי, אוניברסיטת בן-גוריון בנגב 
דייר שמואל אחיטוב, אוניברסיטת בן-גוריון בנגב 
ד''ר יאירה אמית, אוניברסיטת תל-אביב 

פרופ' גרשון ברין, אוניברסיטת תל-אביב 

דייר עתליה ברנר, חיפה 

פרופ' משה גרסיאל, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' יאיר הופמן, אוניברסיטת תל-אביב 

פרופ' אבי הורביץ, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' מיכאל הלצר, אוניברסיטת חיפה 

דייר שמואל ורגון, אוניברסיטת בר-אילן 

ד''ר יאיר זקוביץ, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' שמריהו טלמון, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' שרה יפת, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
ד''ר חיים כהן, אוניברסיטת בן-גוריון בנגב 

פרופ' ברוך א' לוין, אוניברסיטת ניו"יורק, ארה"ב 
פרופ' יעקב מילגרום, אוניברסיטת קליפורניה, ברקלי, ארה"'ב 
פרופ' נחום מ' שרנה, אוניברסיטת ברנדייס, ארה'יב 
פרופ' בוסתנאי עודד, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' מיכאל פוקס, אוניברסיטת ויסקונסין, ארה"ב 
ד''ר משה ציפור, אוניברסיטת בר-אילן 

ד''ר מיכאל קוכמן, ומת-גן 

ד''ר נחום רוזל, אוניבדסיטת חיפה 

פרופ' אוריאל ראפפורט, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' יהודה שיפמן, אוניברסיטת ניו"יורק, ארה"ב 
פרופ' חיים תדמור, האוניברסיטה העברית, ירושלים 


פרופ' יהושע בלאו, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' יורם יום"טוב, אוניברסיטת תליאביב 

פרופ' שלמה מודג, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' בצלאל נרקיס, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' יהודה פליקס, אוניברסיטת בר-אילן 

ד''ר רן צדוק, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' אותמר קייל, אוניברסיטת פריבורג, שווייץ 
פרופ' אהרון שולוב, האוניכרסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' אמנון שילוח, האוניברסיטה העברית, ירושלים 





מו"ל 

מנהל הפרויקט 
עורכת לשונית 
עורך גראפי 
שרטוט מפות 
סדר 


צלם ראשי 
צלמים 


ציורי צמחים 


לוחות, הדפסה וכריכה: מפעלי דפוס כתר, ירושלים 
הוכויות לטקסט התנייך, מדויק בידי אהרן דותן, 


ד"ר יהודה עתי 
משה קורדובה 
שרה שריג 
יהודה סלומון 
משה הדרי 
עירית דראי 
עליזה נימוי 


ד''ר אריך לסינג 
עזריה אלון 
אברהם ארבל 
דניאל בלט 
אנדרה הלד 

דוד חאריס 
יגאל לבנה 
משה מילנר 
גארו נאלבאדיאן 
פרי פרג' 

גאליה קורנפלד 
רולף קנלר 

זאב רדובן 

גייל רובין 

בנו רוטנברג 

דפי רונדל 
עמיקם שוב 
שוקי לרר את רפאל מגנס 
קיטי תורן 


שמורות לייעדייי בעיימ (ידיעות אחרונות) 


כל הזכויות שמורות ליידברי הימים" 
הוצאה לאור בעיימ -- תל-אביב 2002 


ה ד 5 ס ה 


ש יש י ת 


המקורות לתמונות: 

אגף העתיקות והמוזיאונים, ירושלים - 27, 30, 37 (5), 51, 67, 
3 150 

אוסף מר נ' שימל, ניו יורק - 92 

המכון לאדכיאולוגיה, אוניברסיטת תל אביב - 97 

מוזיאון אוניברסיטת אָּנָה, גרמניה המזרחית - 57 

מוזיאון אוניברסיטת פנסילבניה, פילדלפיה - 75 (למעלה ולמטה) 

מוזיאון ארצות המקרא, ירושלים (אוסף ד'"ר א' בורובסקי) - 69, 
4, 139 

המוזיאון הארכיאולוגי, איסטנבול - 17 

המוזיאון הארכיאולוגי, טהרן - 126 

המוזיאון הבריטי, לונדון - 27, 42, 56, 57, 59, 110, 119, 120, 123, 
7, 128, 129, 135, 137, 153 

מוזיאון חאלב, סוריה - 53, 95 

מוזיאון ישראל, ירושלים - 61, 84, 149 

המוזיאון לאמנות ולהסטוריה, ג'נבה - 113 

המוזיאון הלאומי, דמשק - 26 

המוזיאון הלאומי לארכיאולוגיה, ביירות - 125 

מוזיאון הלובר, פאריז - 66, 78, 101, 106, וכו 

המוזיאון המטרופוליטני, ניו יורק - 35, 43, 89 (למעלה) 

המוזיאון המצרי, קהיר - 10, 15, 31, 33, 39, 40, 41, 48, 52, 58, 61, 
3 65, 115, 130, 131, 147, 155 

המוזיאון המצרי, מערב ברלין - 70 87-86 

מוזיאון עיראק, בגדד - 64, 138, 151, 159 

ספריית האקדמיה הלאומית למדעים, בודפסט - 25 


עורכים: 


אב"ר 
א"ה 
א"ס 
אש"ר 
ג"ג 
דיג 
ה"י 
חב"ט 
ח"כ 
חר"ב 
י"א 
ייב 
י"ד 
יה"פ 
ו 
י"פ 
י"צ 
י"ק 
מב"י 
מג"ל 
מה"ל 
מה"ר 
מי"פ 
ממ"ר 
מ"צ 
מ"ק 
ע"ב 
עז"מ 
בי 
ריפ 
ר"צ 
שא"י 
שנ"ק 
ש"ש 
שש"פ 


ספר מגילות 


שיר"השירים 
רות 

איכה 

קהלת 
אסתר 


פרופ' יעקב קליין, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' יצחק אבישור, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' מיכאל הלצר, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' יאיר זקוביץ, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' מיכאל פוקס, אוניברסיטת ויסקונסין, ארה"ב 


המשתתפים (לפי סדר הא"ב) 

פרופ' אדל ברלין, אוניברסיטת מרילנד, ארה"ב 
פרופ' אבי הורביץ, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
ד"ר אהרון סקייסט, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' אהרון שפר, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
ד"ר גרשון גליל, אוניברסיטת חיפה 

מר דב גינזבורג, המכון הגיאולוגי, ירושלים 

ד"ר הדה יזון, החברה האתנוגרפית, ירושלים 

ד"ר חיים בנטוב, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' חיים כהן[, אוניברסיטת בן-גוריון בנגב 

פרופ' חנוך רביב ז"ל, האוניברסיטה העברית בירושלים 
פרופ' יצחק אבישור, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' יהושע בלאו, האוניברסיטה העברית בירושלים 
פרופ' יהודית דישון, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' יאיר הופמן, אוניברסיטת תל-אביב 

פרופ' יאיר זקוביץ, האוניברסיטה העברית, ירושלים 
פרופ' יהודה פליקס, אוניברסיטת בר-אילן 

ד"ר יצחק צפתי, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' יעקב קליין, אוניברסיטת בר-אילן 

מר מנחם בן ישר, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' משה גרסיאל, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' מיכאל הלצר, אוניברסיטת חיפה 

פרופ' מנשה הראל, אוניברסיטת תל-אביב 

פרופ' מיכאל פוקס, אוניברסיטת וויסקונסין, ארה"ב 
ד"ר משולם מרגליות, אוניברסיטת בר-אילן 

ד"ר משה ציפור, אוניברסיטת בר-אילן 

ד"ר מיכאל קוכמן, רמת-גן 

ד"ר עתליה ברנר, חיפה 

ד"ר עזיאל מאלי, חיפה 

פרופ' ריימונד ווסטברוק, אוניברסיטת בר-אילן 
ד"ר רימון כשר, אוניברסיטת בר-אילן 

פרופ' רן צדוק, אוניברסיטת תל-אביב 

פרופ' שמואל אברמסקי, אוניברסיטת בן-גוריון בנגב 
פרופ' שמואל נח קרמר, אוניברסיטת פנסילבניה, ארה"ב 
גב' שרה שריג, רמת-גן 

גב' ש' שפרה, גבעת-שמואל 


כתב"יד מעוטר לפסוקים החותמים את מגילת 
שיר-השירים (ח, יב-יד) ולפרק א של מגילת 
קהלת מתוך תני'ך קָנִיקוט (זוסטוחת6א שור 
16ס81), שנכתב בידי הסופר משה בר"יעקב 
אברְבַּרָה מן העיר לה קורוּנה במחוז גליציה 
שבצפון-מערב ספרד וצויר בידי הצייריוסף 


בן-חיים לפי הזמנתו של יצחק די בְּרַגֶה. הספר 
הושלם ביום 24 ביולי 1476, והוא מכיל את כל 
ספרי המקרא, 24 במניין. הוא נקרא על שם דייר 
בנימין קָניקוט, שהיה הספרן של אוסף רדקליף 
באוקספורד, ובהמלצתו נרכש כתב-היד וצורף 
לאוסף בשנת 1ו177. 


מבוא לחמש מגילות 


הכינוי "מגילה" או "חמש מגילות" משמש לציוּן חמשת 
הספרים הקטנים מבין ספרי כתובים: שיר-השירים, רות, איכה, 
קהלת ואסתר. ספרים אלה גבדלים זה מזה בתוכנם, בצורתם, 
בלשונם ובזמן חיבורם. שיר"השירים הוא קובץ של שירי אהבה 
וגעגועים בין עלם לעלמה - שירדים שנתחברו בזמנים שונים; 
איכה הוא אוסף של קינות, רוּכן מזמורים אלפביתיים, על 
חורבן ירושלים והמקדש ועל גלות בבל; דות הוא סיפור עממי 
קצר מימי השופטים על רות המואבייה ועל בעז מבית-לחם, 
שהיו מאבותיו של דוד; קהלת הוא אוסף של הגיונות חוכמה 
על אפסות החיים והאדם ועל ההנהגה האלוהית בעולם, והם 
מנוסחים לרוב על דרך הפרוזה, אולם משולבים בהם יסודות 
פיוטיים; אסתד היא נוּבָלָה היסטורית קצרה על נס הצלתם של 
יהודי ממלכת פרס מהשמדה. + בתקופת המקרא נהגו לכתוב 
את כל הספרים על מגילת קלף (עור בהמה) או על פפירוס 
(השווה ירמיה לו, ב ואילך; יחזקאל ב, ט; ג, א; זכריה ה, א 
ואילך; תהלים מ, ח). מאוחר יותר, כאשר יצאה צורת המגילה 
משימוש יומיומי, ייחדו צורה זו לספרים שנועדו לשימוש 
בפולחן, כגון ספרי תורה, מזוזות ותפילין. הביטוי "חמש 
מגילות" לא מצוי עדיין בתלמוד או במדרשים. הספר הראשון 
שקיבל את השם "מגילה'' הוא אסתר, וכבר המִשנה והתלמוד 
מכנים אותו כך. למגילת אסתר אף נתייחדה מסכת נפרדת, 
הלא היא מסכת מגילה, ובה נאספו, בין השאר, הָלכות פורים 
ומנהגי קריאת המגילה בחג זה. מכאן עבר הכינוי "מגילה" 
לשאר הספרים הנקראים במועדים קבועים בבית הכנסת. 
הכינוי "מגילת קינות" לאיכה נמצא לראשונה בתלמוד 
הירושלמי (שבת טז, א). את הכינוי "מגילה" לרות אנו מוצאים 
לראשונה במדרש רות רבה א, ח (''אמר רבי זעירא: מגילה זו אין 
בה לא טומאה ולא טהרה' וגו'). שיר-השירים וקהלת לא נזכדו 
עדיין בשם זה בפי חז''ל. + חמש מגילות שלנו אינן באות יחד 
לא במסורת חז''ל ולא בכתבי-היד של השבעים. בברייתא 
העוסקת בסדרם של ספרי המקרא (בבלי, בבא בתרא יד, ע'"א) 
באים ספרים אלה בין שאר ספרי כתובים, עליפי סדרם 
הכרונולוגי: "סדרן של כתובים: דות וספר תהלים ואיוב ומשלי, 
קהלת, שיר"השירים וקינות דניאל ומגילת אסתד, עזרא ודבריר 
הימים''. ספר רות עומד כאן בראש הרשימה, שכן הוא מספר 


על תקופת השופטים הקדומה; קהלת ושיר-השירים באים 
אחרי משלי, כי ספרים אלה יוחסו במסורת לשלמה; ורק 
אחריהם באים איכה (שיוחס במסורת לירמיהו) ומגילת אסתר 
(המתארת מאורע שאירע בגולת פרס בימי בית שני). תרגום 
השבעים והתרגומים התלויים בו קובעים את סדר המגילות 
לפי עיקדון דומה: מגילת רות באה אחרי ספר שופטים, מגילת 
איכה - אחרי ספר ירמיהו, מגילת קהלת ומגילת שיר-השירים 
- אחרי ספר משלי. + את המגילות אנו מוצאים לראשונה 
כקבוצת ספרים מגובשת בכתבי-יד של המקרא מימי הביניים, 
וסידור זה מקורו כנראה במנהג לקרוא אותן בציבור, בבית 
הכנסת, במועדי השנה. בכתביייד קדומים של המקרא, כגון 
'כתר' ארם צובא וכתב-יד לנינגרד, הן מסודרות עדיין לפי זמן 
חיבורן המשוער: רות, שיריהשירים, קהלת, איכה ואסתר. 
בימינו נהוג לסדרן עליפי סדר קריאתן במועדי השנה: במקום 
הראשון עומדת מגילת שיר-השירים, שקוראים בה בבית 
הכנסת בחג הפסח; אחריה מגילת רות, הנקראת בחג השבו- 
עות; מגילת איכה, הנקראת בתשעה באב; מגילת קהלת 
הנקראת בחג הסוכות, ובמקום האחדון עומדת מגילת אסתר, 
שקוראים בה בחג הפורים, בערב ובבוקר. בהוצאות אחדות של 
מקראות גדולות צירפו את המגילות לחומשי התורה, לפי זמני 
קריאתן, ובאותן מהדורות נעדר מקומן בין ספרי כתובים. + 
המנהג לקרוא במגילת אסתר בחג הפורים הוא עתיק-יומין, 
ומקודו עוד בתקופת בית שני. ואמנם זו המגילה היחידה, 
שחובה לקרוא אותה מתוך מגילת קלף, ויש לבוך ברכה 
מיוחדת על קריאתה. המנהג לקרוא בשאר המגילות הוא 
מאוחר, ונזכר לראשונה במסכת סופרים (ממאה ח' לסה"ינ 
לערך) בזו הלשון: "ברוּת ובשיריהשירים, באיכה ובמגילת 
אסתר צריך לומר (לפני קריאתן ברכת) 'על מקרא מגילה'" 
(שם יד, א). את קהלת אין מסכת סופרים מזכירה כלל, ומנהג 
קריאתה של מגילה זו נזכר לראשונה רק במחזור ויטרי (לערך 
ממאה י''א לסה''נ). המנהג לקרוא את המגילות בחגים בבתי 
כנסת לפני קריאת התורה, פַּרסם אותן בקרב העם, והן נתחבבו 
עליו יותר משאר ספרי המקרא - בדומה לתורה, הנקראת 
בציבור באופן קבוע, ובדומה לתהלים, שרוב מזמוריו כלולים 
בסידור התפילה. [יי"ק] 
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2 הנדרתווחיספוע: 
ו 
האַההִרְכַ ְכְמהוְרעיוְאתנָה רכו 
רדינת תכמהודעת חקרות ושכרור; 
ְַתיישנְזַההוּארעוזְריייכיכר 
כְמַהרכְכְיְנַסוייסִיהרינתיוסיסמבאני 


ַמַרְתאמְכְָמְבֶהָא אנסכר הד 
משמחה וראַהבְטוכ והנהנסהואהני: 
לשחיקאַמרתעימהוללולשמההמה 
זהינשה'תרתיכֶרבי רמיטורְכייאת 
בטריולט נתנבהכמהולאחוככנרי, 
יזָדאישֶראֶרְאַהאִיזהטוברכְמיהאדל 
אשרעשיתחת השמיםמספר ימי 
היהסיתנרלעומעשיסנתיליכתים 
ְשַתילִיכֶרמִיסיינטיתילי גנוירת 
רדק יסכר פיי 1 

יבְדכותמוסרהשקות מהס 
ועד עימחץנניס: וקנותו עבריבישפיות 
וכמכיתהיהלינסמקנהכקרו עאןהרנה 
הַיְהלימכָ שְהָיוְּפָמָכִּיושֶרְִכנסוי 
לינסכסטוזתב לתמלכיבוהמרעוה 
עשיתילי שריסושרית ותעננותמט 


זן 
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שיר"השזרים - 


עורכים: פרופ' מיכאל פוקס 
פרופ' יעקב קליין 











מבוא לשיר-השירים 


שִירהַשִירִים נקרא כך על-פי שתי המלים הראשונות של הספר, 
שהן חלק מן הכותרת: "שיר הַשִירִים אֶשָר לשַלמה" (א, א), 
ומשמעו: המשובח שבשירים, המעולה שבשירים. בדפוסים 
וברוב כתבי היד של המסורה, שחמש מגילות מרוכזות בהם 
בחטיבה אחת וערוכות על-פי סדר קריאתן בחגים, באה מגילת 
שיר-השירים במקום הראשון (שכן היא נקראת בפסח), כשהיא 
קודמת למגילת רות (הנקראת בשבועות). אף באותם כתבי יד 
ספרדיים, שהמגילות ערוכות בהם לפי הסדר המשוער של זמן 
חיבורן, באה מגילתנו במקום הראשון, יחד עם קהלת (שכן 
שתיהן מיוחסות לשלמה), והן קודמות למגילת איכה (המיוד 
חסת לירמיהו). חז''ל, שבימיהם עוד לא נהגו לקרוא את 
המגילות בחגים, סידרו את כל ספרי כתובים לפי זמן חיבורם 
המשוער, ובתני'ך שבידיהם באה מגילת שיר-השירים במקום 
האחרון בין שלושת הספרים שיוחסו לשלמה (משלי, קהלת 
ושיר-השירים), ולפני מגילת איכה, שיוחסה לירמיהו (בבלי, 
בבא בתרא יד, ע"ב). בתרגום השבעים באה מגילת שיר" 
השירים אחרי משלי וקהלת (כמו בבבא בתרא) ולפני ספר 
איוב. 


אופיו המיוחד של שיר-השירים והפירושים 
השונים שניתנו לו במשך הדורות 


שיר-השירים הוא ספר מיוחד במינו ויוצא דופן בין ספרי 
המקרא, בהיותו אוסף של שירים המדברים, לפי פשוטו של 
מקרא, על אהבה בין גבר לאשה, ולמדאית עין לפחות, אין בהם 
כל מסר דתי. עד לתקופה האחרונה דחו כמעט כל הפרשנים 
את הפירוש המילולי של שיר-השירים, וראו בו ספר שנתחבר 
ברוח הקודש, כשהוא מתאר את יחסי הגומלין שבין ה' לעם 
ישראל במהלך ההיסטוריה (ולפי הפרשנות הנוצרית: את יחסי 
הגומלין שבין ישו נביאֶָם והכנסייה). על גישה אלֶגוריסטית זו 
מבוססת אמרתו של דבי עקיבא, כי "כל הכתובים קודש, 
ושיר-השירים קודש קודשים" (משנה, ידיים ג, ה). הפרשנים 
המסורתיים הכירו אמנם בכך, שעל פני השטח מדברת המגילה 
על אהבה בין שני בני אדם. זאת אנו למדים, למשל, מדברי רבי 
יונתן, שאמר, כי שלמה בהיותו נער (=צעיר) כתב "דברי זמר" 
(שיד-השירים רבה, פרשה א, פּסקה י). כוונת רבי יונתן 
לשיר-השירים, והוא מתאר מגילה זו כאוסף שידי אהבה 
(=דברי זמר), אך המפרשים הללו ראו במשמעות המילולית 
של הספר רק מעטה חיצוני, המכסה על פני המשמעות 
העמוקה והאמיתית, שלפי השקפתם, היא גילויי האהבה של 
ה' לעמו ישראל במשך הדורות. כל פרט ופרט במגילה נתפרש 
עליידיהם בדרך אלֶגורית. לדוגמה: חתונת שלמה (ג, י-יא) 
נתפרשה כרמז למתן תורה ולבניין בית המקדש. הניצנים שנראו 
בארץ (ב, יב) הובנו כרמז למשה ולאהון, שקמו להנהיג את 
העם בארץ מצרים. "שָנִי שְָדִיִִּ'' (ד, ה\ הם רמז למשיח בן דוד 
ולמשיח בן יוסף. " הַפּפָר' (א, יד)\ - הכפרה והמחילה 
שמחל ה' לעם ישראל על חטא העגל, וכך הלאה (דוגמה 
מאירת עיניים לפרשנות האלגודית עליפי המדרשים ניתן 
למצוא בפירוש רש"י על שיריהשירים). לימים נתקדש המנהג 
לקרוא את המגילה בבית הכנסת בשבת חול המועד פסח, 
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וכיוון שכך, נתפרשה המגילה על גילויי האהבה מצד ה' לכנסת 
ישראל בימי נעוריה, בהיותה בארץ מצרים (מוטיב זה מצוי כבר 
ביחזקאל טז). בהשפעת חכמי הקבלה אף נשתרש המנהג 
לקראהּ בערבי שבתות, לפני כניסת השבת. + אוריגנְס, מאבות 
הכנסייה הנוצרית (מאה ג' לסה''נ), היה הראשון שהציע לראות 
בשיר-השירים שיר חתונה בצורת דראמה (אך הוא התכוון 
לחתונה מיסטית, רוחנית, בין ישו כחתן ובין הכנסייה ככלה; 
וכבר הקדימוהו הנביאים, אשר הרבו לדמות את היחסים בין 
הקדוש-ברוך-הוא לישראל ליחסים שבין חתן וכלה או בין אשה 
לבעלה; השווה ישעיה נ, א; ירמיה ב, ב; ג, א-ג; יחזקאל טז; 
הושע א-ב ועוד). במאה ייט ובתחילת מאה כ' לסה'ינ נפוצה 
במחקר תיאוריה, שלפיה שיר-השירים הוא דראמה, המספרת 
על אהבה בין שני בני אדם. החוקרים שדגלו בתיאוריה זו טענו, 
כי ניתן לשחזר מתוך דברי האוהבים עלילת אהבה, שלפי 
דעתם, הוצגה כמחזה דראמֶתי. כמה מן המפרשים מצאו שתי 
דמויות בעלילה: המלך שלמה והנערה משגנם (=השולמית), 
שהמלך מחזר אחריה, נושא אותה לאשה ומעניק לה מעמד של 
אשת חצר. אחרים ראו במגילה שלוש דמויות: המלך שלמה, 
הנערה משוּנם ורועה צעיר, שהנערה אהבה אותו ונשבעה לו 
אמונים. המלך שלמה מתאהב בנערה ומנסה לפתותה לנטוש 
את אהובה ולהינשא לו. אך מאמציו עולים בתוהו, כי הנערה 
שומרת אמונים לאהובה הרועה. לפי תיאוריה זו, מטרת 
המגילה היא להעלות על נס את כוחה של האהבה האמיתית 
(השווה ח, ו-ז, יא-יב). + שיטה פרשנית אחרת, שצמחה ונפוצה 
במאה י''ט לסה'"'נ, היא זו הגורסת, כי מגילת שיר-השירים היא 
אוסף של שירי חתונה, הדומים מאוד לשירים שנהגו לשיר 
בחגיגות הנישואין של איכרים סוריים. הקונסול הפרוסי בדמ" 
שק, וצשטיין, גילה בשנות השישים של המאה שעברה, כי 
מנהגם של האיכרים הסוריים היה לחגוג את נישואיהם במשך 
שבעת ימי משתה, שבמהלכם היו מושיבים את הזוג הצעיר על 
מורג, מעוטרים כמלך וכמלכה, והיו שרים לכבודם שירי שבח 
ואהבה שונים, הנקראים "אוְצף" (ובלשון יחיד: "וְצֶף"). בשי- 
דים אלה הרבו להלל את יופיָם של החתן והכלה, תוך תיאור 
איברי גופם. חוקרים שונים ביססו את פידושיהם על ממצאיו 
של וצשטיין, וביארו את שיר-השירים כאוסף שירים, ששרו 
אותם בחגיגות נישואין בישראל בתקופת המקרא. להלן דוגמה 
לי'וצְף'' משירי החתונה הערביים: 


אְָמַרְתִּיי הו יָּפָה, 
לְעוּלֶם לא אוּכָל לָמְנוּת קַסְמִיףּ 
וְאִף מְעַט מִזָּעִיר אַתְאר 
אֶת אֶשָר עִנִי נְתָנוּנִי רְאות: 
ראשה כְּאַגן הַבְּדלַת, 
שָעָרָהּ הַשָחוּר כַּלִיָלָה הֶמָפָל 
בָּל יִמֶצָא כְּמותו בִּין ימות הַשָנָה; 
בְּגְלִים יָנוּעַ הִנֶּה וְהַנֶּה, 
כַּחָבָל בִּידִי שואָבֶת הַמָים, 
תַּלִי רַקְתָּ יָפִיחוּ כָּל ריחות בּשֶם, 
הַמְּמִיתִים אותי. 





שידים אחדים מן הסוג המובא לעיל אכן מצויים במגילה 
(השווה ד, א-ז; ה, י-טז; ז, א-ז). אף ידוע כי בימי בית שני נהגו 











לשיר ולשבח את הכלה בחתונות (השווה בבלי, כתובות טז, 
ע'יב), והמשילו את החתן והכלה לזוג מלכותי (פרקי דרבי 
אליעזר טז, ס-סא; משנה, סוטה ט, יד). אפשר שכמה מן 
השירים שבמגילה (כגון ג, ו-יא) אמנם הושרו בחגיגות נישואין 
בימי קדם, אך רוב השירים הם שירי אהבה וערגה או שירי טבע 
עממיים, שבודאי לא נועדו מלכתחילה למסיבות חתונה. + 
אסכולה חדישה יותר במהקר המגילה מבקשת לראות בשיר- 
השירים עיבוד חדש של אוסף שירים, שנתחברו במקורם 
לשימוש בפולחן הפריון ונישואי הקודש (פסחזגש אסזשום). 
בטקס נישואי הקודש, שהיה נהוג אצל השוּמָרִים, הזדווג המלך 
(שייצג את האל תמוז) עם כוהנת (שייצגה את אלילת הפריון 
והאהבה אִיִננֶּה, היא אִשְתַר הבבלית ועשתורת הכנענית). זיווג 
זה בין המלך והכוהנת, שהיה גוּלת הכותרת של הטקס, נועד, 
לפי אמונתם, להביא פריון ושפע לארץ שוּמַר למשך השנה 
הקרובה. באחד משירי האהבה השוּמָריים, שנתחברו לכבוד 
טקס נישואי הקודש, מסוּפר על שפחת אִנְנָה המוליכה את 
המלך אל חיק האלה ומבקשת ממנה להאציל לו ברכה: 

מי יַתִּן וְהְאָדון, בְּחִיר לְבֶּּ, 

הַמִלְךָּ. אישף אֶשֶר אֶהַבְתָּ, יָאָרִיך יָמִים בְּחִיקּ 

הַטְהוּר וְהַמֶתוק!... 

פָּשְתָּה בְָּמִיו תִּרְבָּה, שָעורָה בְּיָמָיו תִּרְבָּה, 

בְּיָמָיו שָעורָה סִסְגונִית בַּשְדֶה תִּצְמַתו... 

עָרְמוּת תָּבוּאַתדדֶּנֶן, נִידַבָּה, הַגִּבָרֶת הַקְדוּשָה, 

שֶם תִּצְבּרוּ 





(י'ברכת דומוזיי" 11, 17 ואילך). 
בשיר אחר מזמין המלך שולגי מאוּר, את "אחותו-כלתו" אִיִננֶה 
לצאת לשדה ולהפרות בו את הצמחייה: 
'אַחוּתי', אָנִי אִתֶּף אִלְכֶהנָא לָשָדִי, 
'מְחוּתִי' הַיפָה, אָנִי אִתֶּף אִלְכֶהוָא לָשָדִי, 
לָשָדִי הַגָּדול אֶנִי אִתֶּףּ אִלְכָה, 
לָשדִי הקִטָן אֶנִי אִתֶּף אלִכָה, 
לְדְגן בּכּוּרִי אִשֶר הַשְקָה בְּמִי היורֶה, 
לדגן הלֶקָש אֶשָר לי, אֶשָר הַשְקָה בָּמִי הַמִלְקוּש, 
אֶת דֶּנֶנֶם [ְהַצְמִיחִינָא]! 
אֶת שִבְּלִיהֶם [הַצְמִיחִיוָא]! 





("שולגי ואיננה'', שורות 17-10). 


אולם התרבות השוּמָרית, שהתנוונה ונכחדה למעלה מאלף 
שנה לפני חיבור מגילתנו, בודאי לא יכלה להשפיע על התָּרבות 
והדת המקראית, ובפרט לא על מחברי שירי האהבה שבשיר- 
השירים. ואשר לפולחנות הפריון שנהגו בין הכנענים - אין 
לגביהם די עדויות בכתב, כדי שאפשר יהיה לקבוע זיקה 
ביניהם ובין השירים שבמגילה. ועוד, במגילה אין רמז קל 
שבקלים לכך, שהדוד או הרעיה הם אֶלים, או שאהבתם 
קשורה קשר כלשהו להפריית הטבע. מרבית השירים, אם לא 
כולם, מעוררים רושם של שירי אהבה עממיים, המתארים יחסי 
אהבה בין בני תמותה. לפיכך, התיאוריות בדבר הרקע הפולחני 
של המגילה, אין להן על מה שיסמכו. + הדעה השלטת במחקר 
המגילה כיום היא, שלפנינו שיר (או אַנתולוגיה של שירים), 
למעשה שיר אהבה עממי, המתאר אהבה אנושית. קו זה 
במחקר הַחל להסתמן במחצית השנייה של מאה י''ח לסה'"נ, 
משנזנחה הפרשנות האלגורית והוּבעה הדעה, כי הספר הוא 


לקט שירים שעניינם פרשת אהבים בין רוּעָה ורוּעָה. לפי דעה 
זו, מופיע במגילה זוג אוהבים צעירים (לא נשואים), המביעים 
את רגשות אהבתם זה לזה, את געגועיהם ואת תקוותיהם. 
בדומה לשירי האהבה המצריים (ראה להלן) מתארת המגילה 
את רגשותיהם, חרדותיהם ויחסיהם של שני אנשים צעירים 
ומאוהבים מנקודת ראותו של משורר-אמן, בעל רגישות גבוהה, 
המתבונן בהם מן הצד ומנציח את חוויותיהם בקולמוסו. קרוב 
אפוא לודאי, ששיריהשירים היה במקודו שירה עממית, 
שנתקדשה רק במשך הזמן, בעקבות הפרשנות האלגורית. +לא 
ידוע לאיזו מטרה שימשו השירים שבמגילה, לפני שהיא עצמה 
מצאה את דרכה אל כתבי הקודש, אך נראה כי שרו את שיריה 
במסיבות של שמחה. עוד בימי רבי עקיבא היו ששרו אותה 
ב''בתי המשתאות'' (תוספתא, סנהדרין יב, י; אך יש אומרים, 
כי הכוונה ב"בתי המשתאות" לשבעת ימי המשתה של 
החתונה). בציורי קיר של קברים מצריים ניתן לראות זַמָּרִים 
שרים במשתאות שעשועים, ויש להניח ששיריהם היו שירי 
האהבה המצריים. מתוך אנאלוגיה אפשר לשער, כי גם שירי 
המגילה היו מוּשרים במשתאות כאלה. רבים מן המשתאות 
הללו נערכו בודאי בימי שמחות ובימי חג ומועד, שהבריות 
נתפנו בהם למסיבות שמחה פרטיות. אפשר שהשימוש בשי- 
רים אלה בימי חג ומועד הוא שגרם לתהליך האלגוריזציה 
הדתית של הספר והביא להתקדשותו ולהכללתו בין כתבי 
הקודש. [מי"פ] 


שיר-השירים בפרשנות היהודית הקדומה 


בספרות המדרש נתפרשה מגילת שיר-השירים רובה ככולה 
בדרך האַלֶגוריה. עם זאת מצויים במקורות מספר רמזים על 
שימוש, שנעשה במגילה שלא על דרך זו. כך, למשל, במשנה 
העתיקה שבתענית (ד, ח) נמצא כי פרק ג, יא מתפרש בהקשר 
של שיר דודים: "אמר רבי שמעון בן גמליאל: לא היו ימים 
טובים לישראל כחמישה עשר באב וכיום הכיפורים שבהן... 
בנות ירושלים יוצאות וחולות בכרמים ומה היו אומרות: בחור, 
שא נא עיניך וראה מה אתה בוחר לך; אל תתן עיניך בנוי, תן 
עיניך במשפחה... וכן הוא אומר: 'צְאִינָה וּרְאִינֶה בְּנוּת צִיון בַּמְּלְך 
שלמה בְּעָטֶרָה שָעִטָרָה לו אִמו בֶּיום חִתְנָתוּ וּבְיוּם שמְחַת 
לבו'." לא מן הנמנע, כי תפיסה פרשנית זו נתקיימה לפחות עד 
ימיו של ר' עקיבא (אמצע מאה ב' לסה''נ), שכן הוא יוצא נגד 
אלה, שאינם רואים בשיר-השירים מגילת קודש: ''המנענע קולו 
בשיר-השירים בבית המשתאות ועושה אותו כמין זמר, אין לו 
חלק לעולם הבאי' (תוספתא, סנהדרין יב, י). > כאמור, הפר" 
שנות האלֶגורית לשיר-השירים היא השולטת בכיפה בספרות 
המדרש. בכל שלושת הקבצים המדרשיים החשובים לשיר- 
השירים ("שיר-השירים רבה" או "מדרש חזית"; "אגדת שיר- 
השירים'' או "מדרש זוטא''; "מדרש שיר-השירים"; קבצים 
אלה נערכו ככל הנראה בארץ ישראל לא לפני מאה ו' לסה'ינ) 
מתפרשת המגילה על דרך האלֶגוריה, אלא שדרך פרשנות זו 
לובשת צורות שונות. מצד אחד, חכמים שחיו סמוך לחורבן 
הבית השני, כגון ר' חנינא סגן הכוהנים ור' יוחנן בן זכאי, 
מבקשים למצוא במגילה רמזים למאורעות החורבן; מצד שני 
מבקשים חכמים אחרים לחשוף במגילה את תולדות ישראל, 
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מבוא לשיריהשירים 


החל בתקופת האבות וכלה בגלות בבל. פרשנות אלָגורית- 
היסטורית זו רואה ברעיה את כנסת ישראל כולה ובדוד - את 
הקדוש-ברוך-הוא, ולפיכך אין המגילה כולה אלא דודשיח בין 
ישראל לה'. כך, למשל, דברי הדוד "הִנָּף יַפָה רַעְיָתִי' (א, טו) 
מתבארים במדרש שיר-השירים דבה כמכוונים לקיום המצוות 
על-ידי ישראל: "הנ יָפֶה' - במצוות, 'הִנּף יָפָה' - בגמילות 
חסדים... 'הנּף יָפָה' - במצוות עשה, 'הנֶּף יָפָה' - במצוות לא 
תעשה... הו יָפֶה' בסוכה, הנ יָפָה' - בלולב ואתרוג... 

"עִיניף יונִים" הן הסנהדרין, "שהם עיניים לעדה"; דברי הרעיה 
בהמשך: "הו יָפָה דודי אַף גָעִים אף עִרְשנו רַענָנֶה" (א, טז) 
מתפרשים כקבלת הייסורים עליידי ישראל - "אף (=כעס) 
שאת מביא עלי נעים הוא'", והמלים "אִף עַרְשָנוּ רַעָנָנָה" לא 
באות לתאר אלא את בית המקדש ואת חשיבותו: "מה מיטה 
זו אינה אלא לפרייה ורבייה עד שלא נבנה בית המקדש - לְכוּ 
ספְרוּ אֶת יִשְרְאֶל' (דברייהימים-א כא, ב), משנבנה - 'יְהוּדֶה 
וְיָשָרְאל רַבִּים' (מלכים"א ד, כ).'" דרך זו נוקט המדרש אף בבואו 
לבאר בדרך האלֶגוריה ההיסטורית את תיאוריהם החיצוניים 
של הדוד והרעיה בפרקים ה-ז. כך, למשל, רומז התיאור "יָדָיו 
גְלִילִי זֶהֶב'' (ה, יד) ללוחות הברית; הדימוי "שוּקָיו עַמוּדִי שש" 
(שם, טו) מכוּון לתיאור העולם שנברא בשישה ימים; "בְּטֶנִךָּ 
עָרְמַת חטים" (ז, ג) - זו תורת כוהנים; "סוּנָה בַּשוּשָנִּיםי' (שם, 
שם) - אלו דברי תורה; "ראשף עָלִיִך כַּכּרָמָלי" (ז, ו מתפרש 
במלים הבאות: "אמר הקדוש-ברוך-הוא לישראל:'ראשף עָלִיךּ 
כַּכֶּרְמָל' - הרְשים שבכם חביבים עלי כאליהו שעלה להר 
הכרמל..."; ו"דַלַת ראשף כְּארְגָּמֶן" (שם, שם): "אמר הקדוש- 
ברוך-הוא: הדלים והרָשים שבישראל חביבין עלי כדוד... ויש 
אומרים כדניאל..."+ דרך זו של האלֶגוריה ההיסטורית נוקט אף 
התרגום הארמי לשיר-השירים (תרגום ארץ-ישראלי, שנחתם 
ככל הנראה רק במאה ז' לסה"נ). אך בניגוד למדרשים, שאין 
בהם סדר ושיטה לגבי בחירת הרמזים ההיסטוריים, מבקש 
התרגום לתאר את תולדות ישראל בכללותן, החל ביציאת 
מצרים, ההליכה במדבר, מתן תורה, כיבוש הארץ ותקופת 
המלכים, וכלה בתקופת החשמונאים על אירועיה ומוסדותיה 
המרכזיים. הבדל נוסף בין התרגום למדרשים ניכר בזיקתם 
למָלות הפסוקים. בה בשעה שבמדרשים רבים ניכר המאמץ 
לדבוק בלשון הכתוב ולתאר דו"שיח אמיתי בין ישראל 
לקדוש-ברוך-הוא, הרי התרגום משקף פרשנות אלֶגורית חופ" 
שית, שלא זו בלבד שאין היא מתארת תמיד דיאלוג, אלא 
שצמידותו של התרגום ללשון הכתוב רופפת פעמים הרבה.> פן 
אחר של הפרשנות האלֶגורית עולה לאחר גזרות אַדריאנוס 
ומעשי קידוש ה' (המחצית הראשונה של מאה ב' לסהיינ), עם 
ביאור שיר-השירים על דרך האלגוריה האקטואלית. ביאור זה 
מבקש לראות במגילה את ביטויה המובהק של אהבת האדם 
מישראל לקונו, ועל כן מוצאות הדרשות במגילה רמזים 
למארטירולוגיה היהודית מזה ולייחוד עם ישראל מזה. כך, 
למשל, בין המדרשים האלגוריים השונים ל"עְנַיִךָ יונִים" (א, 
טו) ניתן למצוא בשיריהשירים רבה את השוואת ישראל ליונה 
בהקשר האמור: "מה יונה זו פושטת צווארה לשחיטה, כך 
ישראל, שנאמר: יכִּי עָלִיךָ הרַגְנוּ כָּל הַיוּם' (תהלים מד, כג)." 
הכתוב "הַשָבַּעְתִּי אֶתָכֶם בָּנוות יְרוּשָלִים בְּצְבָאות או בְּאָיָלות 
הַשָדֶה" (ב, ז) מתפרש בשיר-השירים רבה בין השאר בדרך 
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דמיון רב ניכּר בין שירי האהבה המובאים במגילת 
שיר-השירים לבין שירי האהבה המצריים (ראה 
על כך בהרחבה בעמוד זה). במאה י"ד לפה'"ס, 
סמוך לתקופה שבה הועלו שירי האהבה 
המצריים על הכתב, ניּרת באמנות המצרית 
המגמה לתאר סצינות מחיי האהבה של מלכי 


מצרים. מגמה זו באה לידי ביטוי במספריצירות 
אמנות אופייניות, המוצגות בכרך זה. בתמונת 
השער למגילת שיר-השירים (עמוד 10) מובא 
תבליט אבן גיר צבוע ממאה ייב לפה'"ס, 
ובעמודים 15 ור65 מוצגים שני ריקועי זהב, 
שניפרים בהם מוטיבים דומים. בתמונה בעמוד 


הבאה: ,,השביען בדורו של שמד בְּצְבָאוּת' - שעשו צביוני 
(=רצוני) ושעשיתי צביוני בהן; 'או בְּאילוּת הַשְָדֶה' - ששופכין 
דמן על קדוּשת שמי כדם הצבי ודם האייל." + הפרשנות 
האלֶגורית העלתה ביאור נוסף לאהבה שבין הרעיה לדודה. ר' 
עקיבא, זה שהכריז כי שיריהשירים הוא בבחינת קודש קוד- 
שים, ביקש לבאר את המגילה בין השאר על דרך האלגוריה 
המיסטית, היינו: ערגתה של נפש האדם לקרבת האלוהים, 
חדירתה לייפרדס'' וידיעתה את '"מעשה המרכבה". אין תָּמַה 
אפוא, כי אורִיגְנְס (מאבות הכנסייה הנוצרית, מאה ג' לסה"נ) 
מביא בהקדמה לפירושו לשיר-השירים מסורת, שלפיה אוסרים 
היהודים על מי שלא הגיע לבגרות להחזיק בשיר-השירים. 
עדות חשובה זו יש בה כדי להעיד על מעמדה הרווח של 
הפרשנות האלֶגורית-המיסטית למגילת שיר-השירים בתקופת 
המשנה והתלמוד. (ר''כ] 


שירי אהבה במצרים העתיקה 


במצרים נתגלו שירי אהבה, שהועלו על הכתב בימי שושלות 
יי'ט-כ' (לערך 1105-1305 לפה"ס). עד כה נמצאו ארבעה 
אוספים גדולים (שלושה מהם כתובים על פפירוסים ואחד - 
על גבי כד חרס, שנשבר במרוצת הזמן), ומספר שירים בודדים, 
שנכתבו על שברי חרס (חומר הכתיבה הזול ביותר בימי קדם). 
הקורפוס שנתגלה עד כה כולל כ-40 שירים, שאורכם נע בין 
ארבע שורות ל-150 שורות. הדוגמאות המייצגות המובאות 
להלן מגלות דמיון רב לשירים שבמגילה, אך אין להסיק מכך, 
כי מחברו של שיר-השירים ידע מצרית או שמע באוזניו שירי 
אהבה מצריים (אף שאין לבטל גם אפשרות זו). מסתבר יותר, 
שזמרים מקצועיים היו שרים שירי אהבה מצריים בארץ 
ישראל, וכך חדרו שירים אלה לספרות הכנענית ועברו בה 
גלגולים שונים. בשירים המובאים כאן מדבר הנער על אהובתו, 
וראוי לשים לב, שבדומה לשיר"השירים משמש גם כאן המונח 
"אחות" ככינוי חיבה לאהובה (השווה ד, ט ואילך וראה גם 
להלן, על מזמורי האהבה בספרות השוּמָרית והאכדית). 

אחת היא אחות(י), אין כמותה, 

יפה (מ)כל הנשים. 

כסותיס העולֶה היא 

בראשיתה של שנה מבורכת: 

זוהרת, יקרה, לבנת-עור, 

יפת עיניים עת תתבונן. 

מתוקה היא שפתה עת תדבר, 

ודברים יתרים אין עמה. 

ארוכתיצוואר, צחורת-חזה, 

אבן-תכלת אמיתית שערה. 

זרועה עולה על זהב, 

אצבעותיה כפרחי השושן. 

רפוית שת, הדוקת מותן - 

ירכיה משלימות את יופיה. 

נאות-הליכה. בצעדה עלי ארץ, 

בחיבוקה היא שובה את לבי. 

היא מסובבת צווארי כל הגברים 








סו נראה אח'נאתון, מלך מצרים, כשהוא נשען על 
מקלו, לראשו עדי זהב בדמות קובּרה, ולצווארו 
מחרוזות של תכשיטים. מולו נראית אשתו 
המלכה נפרתיתי, בחלוק שקוף, כשבימינה- 
פָּרות הדודאים, ובשמאלה - פרחי לוטוס. 
לשערה צעיף ארגמן ולראשה עדי דמוי קורה 


בדומה לעדי שלראשו של המלך (אל-עמארנה, 
מאה י"ד לפה'"ס). בתמונה למטה נראה 
תות-ענח'"אמון, מלך מצרים, עם המלכה. המלך 
ישוב על כיסא עטוי עור ברדלס ומרופד בכרים, 
והוא מוזג בושם (או מים) מבקבוקון אל כף ידה 
המושטת של המלכה. בשמאלו הוא אוחז זר 


פרחי לוטוס ודודאים. המלכה יושבת לרגליו, 
ולראשה עטרת זהב (ראה תמונה והסבר להלן, 
בעמוד 41). היא לבושה מעין סארי, החושף 
את כתפה ואחד משדיה - לבוש מקובל 
באותם ימים (קבר תות-ענח'-אמון, מצרים, 
מאה יד לפה'"ס). 





מבוא לשיר-השירים 


בראותם אותה. 
אשרי כל מחבקה, 
הנו כראש ה''מאהבים". 
צאתה אל החוץ נראית, 
כ(צאתה של) ההיא, היחידה. 
(פפירוס צ'סטר-בּיטי א, 6, 8-1) 


מוכשרת היא - אחות(י) - בהטלת הפלצור! 
אך היא לא <תביא> פרים! 
בשערותיה היא לוכדת אותי (כבפלצור). 
בעינהּ היא מביאה, 
בירְבִיה היא כופתת, 
ובחותמה היא מחתימה. 

(פפירוס צ'סטר-בּיטי א, 17, 3-2) 
אהבת אחותי ב... 
...גוף. 
ענק לה מפרחים. 
עצמותיה קנים. 
חותמה הקטן הוא [על אצבעה]). 
ושושן לה בידה. 
אנשק לה לעיני כל 
למען יחזו באהבתי. 
אכן זאת היא השובה את לבי. 
עת היא בי מתבוננת 
(אני) מתרענן. 

(אוסטרקון גרדינר 304) 


האוהבים המדברים בשירי האהבה המצריים אינם אֶלִים או בני 
אדם המגלמים אֶלִים, ואין להבחין בשירים אלה בכל מגמה 
חינוכית או דתית. עניינם של שירי האהבה המצריים אך ורק 
לתאר את רגשותיהם וחוויותיהם של בני אדם צעירים ומאוה- 
בים, תיאור לירי פיוטי לשמו, ונראה שהוא הדין גם בשירים 
שבמגילה. [מיי'ם] 


מזמורי האהבה בספרות השוּמָרית והאכדית 


בספרות השוּמָרית, שנתחברה לערך במאות כ''א-יייט לפה'יס, 
ובספרות האכדית מן האלף הראשון לפה''ס נשתמרו מזמורים 
ושירי אהבה, שמַבחינה ספרותית הם דומים במידת-מה לשירת 
האהבה המקראית. אולם ראוי להדגיש, כי רוב רובם של 
השירים הללו עוסקים באהבה בין אֶל ואִלָה, ולהם רקע פולחני 
מובהק, בניגוד לשירי האהבה שבשיר-השירים, המתארים 
אהבה בין בני אנוש, ולא נועדו לשימוש בפולחן. לפיכך, הדמיון 
בין שיר-השירים לשירת האהבה השוּמָרית והאכדית מוגבל אך 
ורק למישור הלשוני והספרותי. + שירי האהבה האכדיים המוע" 
טים והמקוטעים, שנשתמרו והגיעו לידינו, עוסקים בעיקר 
ביחסי אהבה בין אֶלים, כשהדמויות המרכזיות בהם הן האל 
מרדוך ופילגשו, אַשתר מבבל. רקעם של השירים אינו ברור, אך 
החוקרים משערים, שהשתמשו בהם בחגיגות ראש השנה, 
בטקס נישואי הקודש שבין האֶלים, כחלק מפולחן הפוריוּת. 
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רוב שירי האהבה השומריים מתארים את פרשת 
אהבתם, חיזוריהם ונישואיהם של זוג אֶלי הפריון 
דוּמוזי (=תמוז) ואִינְנֶה (=אשָתֶר), ונועדו 
לשימוש בפולחן "נישואי הקודש'". מזמור אהבה 
אופייני מסוג זה נמצא כתוב על גבי לוח הטין 
שבתמונה (31 '87; ראה תרגום למטה). זהו 


דורשיח אהבה, אשר נתחבר כנראה בשלהי האלף 
השלישי לפה'"ס, אם כי העותק שלפנינו הוא 
מאוחר בכמה מאות שנים (ממאה יח לערך). 
בחלקו הראשון (שורות 12-1), האוהב, שהוא 
ככל הנראה דוּמוּזי, מכביר על אהובתו, אִִנְגֶה, 
כינויי חיבה ואהבה שונים (שורות 3-1), ומתאר 


עדוּת לכך, שבידי האשורים היו עשרות שירי אהבה נוספים 
שאבדו, משמש קטלוג של שירי אהבה אכדיים (158 %8/א) 
ממאה י''א לפה'יס, שנתגלה באשור, ובו התחלותיהם של שירי 
אהבה אכדיים רבים. לכמה מן ההתחלות של שירים אלה יש 
מקבילות ספרותיות בשירת האהבה השוּמָרית מחד גיסא, 
ובשיר-השירים מאידך (ראה להלן, בפירוש לפרק א, ב; ד, יב). 
נשתמר גם טקסט אכדי מן התקופה הבבלית העתיקה, המכיל 
דו"שיח אהבה בין עלם לעלמה על אשה אחרת, המתחרה 
בָּעלמה על אהבת העלם. לקראת סוף הדיאלוג נכנע העלם ושב 
לאהובתו. שיר זה, שלא כאחרים, הוא שיר אהבה חילוני, ללא 
קשר לפולחן. אף נעדרים ממנו הרמזים למשכב הדודים 
ותיאורי הגוף של הנאהבים, שהם כה אופייניים למזמורי 
האהבה הפולחניים. + לעומת מיעוטם של שירי האהבה האכד- 
יים, מרובים שירי האהבה השוּמָריים (כ*35 במספר), שנשתמרו 
בצורה זו או אחרת. שירים אלה עוסקים בפרשת אהבתם 
ונישואיהם של זוג אלי האהבה והפריון דוּמוּזי (=תמוז) ואִיננֶה 
(=אַשתר). את שירי האהבה הללו ניתן למיין עליפי תוכנם 
לשלוש קבוצות: 1. שירים המתארים את חיזוריהם ההדדיים 
של בני הזוג; 2. שירים הקשורים לעצם טקס נישואי הקודש 
(09וח23 0%ז6וו[) בין שני האלים; 3. שירי אהבה ודודים, שאִיננֶּה 
שרה אותם לדוּמוּזִי חתנה, כנראה במשתה הכלולות. החוקרים 
משערים, כי גם הפולחן השוּמָרי של נישואי האֶלים נחוג בדרך 
כלל בחג ראש השנה כדי להביא פריון לארץ שוּמָר ולסביבתה 
למשך השנה החדשה. בחגיגות אלה נהג המלך השוּמָרי לגלם 
את דמותו של האל דומוזי, ואילו את תפקיד אלילת הפריון, 
איננה, גילמה כוהנת חשובה או אחת מפילגשי המלך + 
בקבוצת השירים הראשונה ניתן, כאמור, תיאור פיוטי של 
החיזורים בין בני הזוג, המנסים לפתח ביניהם היכרות עמוקה 
יותר. דרכי החיזור, שהם נוקטים כדי להתקדב זה אל זה, הן: 
ריקודים, שכללו נגינה ושירה, ושימשו הזדמנות לבני הזוג 
להיפגש ולהתקרב זה אל זה בגוף ובנפש; התקשטות הנערה, 
כדי לעורר משיכה אליה; מתנות, שהחתן שולח לכלתו כדי 
לרצותה; התנצחות עם מחזרים אחרים, או התנצחות בין בני 
הזוג עצמם כשכפּל צד מנסה להוכיח את עליונותו על זולתו. + 
בקבוצת השירים השנייה מתוארים טקסי הנישואין הפולח- 
ניים, שנערכו בחג ראש השנה. כאן מודגשת השפעת נישואי 
הקודש על אושרו ועל אריכות ימיו של המלך, המגלם את 
דמותו של דומוזי, ועל שגשוג ארץ שוּמָר במשך השנה הבאה. 
החשובים שבמנהגים הכלולים בנישואים פולחניים אלה, היו: 
טקס הרחיצה, הסיכה וההתקשטות של הכלה; הכנת חדר 
המשכב ומיטת הכלולות; כניסת החתן אל בית הכלה (כאקט 
שסימל את הנישואין) והבאת מתנות הנישואין; ההתייחדות 
בין בני הזוג; משתה החתונה, שלפי ההשערה נתקיים למחרת 
ההתייחדות, בראש השנה, ונערך תוך כדי חגיגות שמחה 
עממיות רבות-פאר, שכללו נגינה ושירה לפני החתן והכלה.+ 
בקבוצת השירים השלישית, שכנראה הושרו במשתה החתונה, 
ניתן ביטוי פיוטי בצורת מונולוגים ודיאלוגים לאהבתם ההד- 
דית של בני הזוג, לתשוקתם ולשמחתם ההדדית למפגש 
שביניהם. האוהבים פונים איש לרעותו בכינויי חיבה ואהבה 
שונים, מתארים איש את יפי דעותו באמצעות דימויים 
ומטאפורות עשירים, כמקובל בשירת האהבה ברחבי המזרח 








את העונג הרב, שהיא מסיבה לו במבטי עיניה, 
במוצא פיה ובנשיקותיה (שורות 6-4). נראה 
שבהמשך ממשיל האוהב את דודי אהובתו 
למשקה מְשַפָּר מעשה ידיה (שורות 8-7). בסוף 
דבריו מזכיר האוהב את קטמי אהובתו, 
הממלאים את הבית ואת האסם (שורות 12-9). 


פנים 


"שבועת הנשים" - 


בחלקו השני של השיר באה תשובתה של 
האהובה אִיִנַנֶּה. לפי מיטב הבנתנו אִינְנֶּה אומרת, 
כי "התעוררה לחיים'" למשמע דברי האהבה של 
דודהּ, אך יחד עם זאת היא תובעת ממנו 
להישבע, כי אכן הוא שמר על תוּמתו ולא בא עד 
כה אל אשה זרה (שורות 20-13). הוא מתבקשו 


אחור 


מזמור אהבה שוּמָרי 


ללוות את שבועתו בשוּרת פעולות סמליות 
(שורות 26-21; והשווה בראשית כד, ב-ג). בבית 
האחרון (שורות 32-27) מתארת אִיִנְנֶה את 
אהובה במטאפורות ידועות בשירת האהבה 
השומרית: הוא נמשל לגן עצי מַיָש נושא פָּרות 
ולצלם מקושט בתכשיטים מאבן ספיר. | [יייצ] 








יונָתִי, יונְתִי, יוּנָתִי, 
תּמְּתי, תִּמְתי, 'דּבַש לָאִמָהּ יוּלִדְתֶּהּ' אַשָר לי, 


עִיניךּ - מִבְּטָן לי יִמְתַּק, הו אַחוּתִי הָאָהוּבָה! 
5 פיך - אַמָרָיו לִי יִמְתֶּקוּ 'פָּה מְתוק כִּדְבַש לָאִמָּהּ' אַשָר לִי, 
נְשִיקוּת שְפְתַיּ לי יִמְתֶּקו, הו אַחוְתִי הָאָהוּבָה! 


שְכַר דִנְְּ, חותי, עָרַב, 'פָּה מֶתוּק כַּדְבַש לְאִמָּהּ' אֶשָר לִי, 
יו מִרְקְחִף מָה עָרְבו הו אַחותי הָאַהוּבָה! 


0 אַחותִי, [לְעוּלֶם לא אָשָבַּע] דודיך, וַרַעְיָתִי()] הָאַהוּבָה. 
בִּיתַךּ מִמְגוּנְרָה בְּרוּכָה(ז)], 'פָּה מְתוק כִּדְבַש לְאִמָּהּ אֶשָר לִי, 
בַּת מֶלְֶךּ אִתָּ... וַַעְיָתי(ז) הָאַהוּבָה(ז)]. 


(אַתֶּה) אֶשָר הֶחָיִיתנִי, לי תִּשְָבַע, 

אֶחי, בּן הכְּפֶר, (אִתֶּה) אַשֶר הֶחָיִיתַנִי, לי תִּשְבַע, 
5 לי תִּשְבַע כִּי יָד אֶל אִעָה נָכְריּה לא שָלַחְתָּ, 

לי תִּשָבַע כִּי ראש עַל נְכְרִיה לא [הַנחְת], 

(אִישִי), הָעוּטָה לְקְרְאתִי בֶּגְד מִחִלָצוּת, 








ּפְנִי הָרַעָנִנֶה, דּבָשִי הַמְּתוק, 'פָּה מֶתוק כִּדְבָש לְאִמָּהּ' אָשָר לִי. 


בַּבִּית - [לְעולֶם לא אֶשָבַּע] דודיך, יִפָּה מְתוק כִּדְבָש לְאִמָּהּ' אֶשֶר לִי, 


אַהוּבִי, איש [כַּלְבָבִי], 
לָכֶה וְאִשָבִּיעָּ. אֶחִי יִפַההָעִינִים! 
0 לְכָה אֶחִי וְאִשָבִּיעִָּ, אֶחִי יָפַההָעִינַים! 


שים נָא יָד יִמִינְף על יִרְכִי, 
שמאלְךּ אֶל ראשי תִּשָלַח, 
פֶיףּ אֶל פִּי תִּקְרִיב, 
שִפְתִי בְפִיּ תאחז - 
5 אִתֶָּה בְּזאת לִי תִּשָבַע; 
זאת שְבוּעַת(ז) הַנָּשִים, אֶחִי יָפַההָעִינִַם. 


פורח שֶלִי, פוּרֶח שָלִי, / מה טובים דודִיף! 
גּן תַּפוּחִים פורֶחַ שָלִי, / מה טובים דוּדֶיף! 
גן עַצִי מיש שָלִי, הנותן פָרִיו, / מה טובִים דודיף! 

0 הדוּמוּזיאִבְּזוּ' שֶלִי(ז), הַבּוטח בְּכחו, / מה טובים דודִיף! 
צֶלֶם טָהור שָלִי, צָלֶם טָהור שֶלִי, / מה טובִים דודִיף! 
צָלֶם בּהַט, עטוּר עִדִיסְפִּירִים, / מה טוּבים דוּדִיף! 


מִזְמור בַּלְבַּלֶה לְאִינִנֶה. [יייצז 





לן 











מבוא לשיר-השירים 


הקדום. כמה משירים אלה נושאים אופי של שירי אהבה 
חילוניים"עממיים, ואלמלא ההערות הליטורגיות המתלוות 
אליהם ודמויות האֶלים המופיעות בהם, אפשר היה לחשוב 
אותם לשירים ליריים, שאינם קשורים בפולחן נישואי הקודש. 
+אף על פי שלמזמורי האהבה השוּמָריים רקע פולחני-אלילי, 
שלא כְּלשירי המגילה הנושאים אופי של שירי אהבה ליריים- 
עממיים, קיימים קווי דמיון ספרותיים בולטים בין שירת 
האהבה השוּמָרִית מזה ובין שיר"השירים מזה. בשני המקורות 
בולט יסוד השיח - חדישיח או דו"שיח, ושכיחה התחלפות 
הדוברים, ללא הערות רקע או פתיחה מצד הסופר. העדר 
הערות אלה מקשה על הקורא להבין את השירים, ונותן מקום 
לאינטְרפּרְטָציות שונות. בשני המקורות יש חילופים פתאומ- 
יים במקום התרחשות העלילה. בשניהם מתערבת לעתים 
מקהלה בשיחתם של האוהבים ("בָּנוּת צִיּון" או "בָּנות יִרוּשָ- 
לָיִם'"' בשיר-השירים, ובנות לֶווייתה של הכלה בשירת האהבה 
השוּמָרית). שירי האהבה השוּמָריים כמוהם כשירי המגילה, 
גדושים סמלי אהבה מיוחדים, קשים להבנה ודו"משמעיים, 
ושני המקורות מצטיינים במבנה תחבירי בלתי רגיל ובשפע של 
מלים ומונחים נדירים (בשיר-השירים נמנו כ-50 מלים יחידא- 
יות וכ*70 מונחים נדירים). + לשיר-השירים ולשירת האהבה 
המסופוטאמית משותפים מוטיבים רבים (אלה יידונו במקו- 
מות המתאימים במגילה). אחד המוטיבים החשובים, המשותף 
לשני המקורות האלה, הוא מוטיב הירידה לגן, לשדה או לכרם. 
מוטיב זה משמש ללא ספק ביטוי סמלי ולשון נקייה ליחסי 
האהבה בין גבר לאשה, הן במובן הגופני והן במובן הרגשי 
והרוחני. מאידך גיסא יש לציין, כי במזמורי האהבה השוּמָריים, 
בצד לשון הסימבוליזם האירוטי, מופיע לעתים גם תיאור 
חושני ישיר וגס של המגע הגופני בין בני הזוג ותיאור פלאסטי 
מחוספס של איברי גופם האינטימיים; ובאופן כללי, שלא 
כַּּלה-הרעיה בשיר-השירים, אין הכלה-האֶלָה אִיננָה מצטיינת 
בצניעות ובעדינות. ועוד, סוג שירי ההלל ליפי גופם של החתן 
והכלה, המכונה בפי הערבים "וַצֶף", נעדר משירי האהבה 
השוּמָריים, ומצוי רק בשיר אחד, המכונה "איגרת לודינגירה 
לאמו'". שיר זה שייך לסוג ספרותי אחר, הדומה בנושאו 
ובצורתו לַ"'אֶשֶת חַיִל" שבספר משלי לא, י-לא. אופּיָם המיוחד 
של מזמורי האהבה השוּמָריים, המבדיל אותם הן משיר- 
השירים והן משירת האהבה המצרית, נעוץ בראש ובראשונה 
ברקעם הפולחני המובהק וביסודות המיתולוגיים המשוקעים 
בהם. גם התרבות המשתקפת בהם היא עתיקה ופרימיטיבית 
יותר, ופחות מתוחכמת ומעודנת מזו המשתקפת בשירת 
האהבה המקראית. + ההשוואה בין שירת האהבה השוּמָרית 
ובין שירת האהבה המקראית מצביעה על מְספר יסודות 
ספרותיים משותפים לשתי שירות אלה, ואין להוציא מכלל 
אפשרות, שהשירה השוּמָרית השפיעה במידת-מה על מקביל- 
תה המקראית. אולם מדובר כאן בהשפעה עקיפה, דרך מספר 
תרבויות מתווכות. מסתבר, ששירת האהבה השוּמָרית השפי- 
עה על שירת האהבה האכדית, וזו - על שירת האהבה 
הכנענית, שלא שרד ממנה כמעט דבר. שירת האהבה הכנענית 
היא שהשפיעה על השירה המקראית שבמגילה. הסוג הספרותי 
של שירת האהבה מצא את דרכו גם למסורת הספרותית 
הכתובה, אך בשל אופיה הזמרתי והעממי, הועברה שירת 
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האהבה בעיקר במסורת שבעליפה, מדור לדור ומתרבוּת 
לתרבות. קרוב לודאי, כי באופן זה קיבלה גם שירת האהבה 
המקראית כמה מן המוטיבים והצורות הספרותיות, שרווחו 
במזמודי האהבה השוּמָריים. [י"צ; יי'ק] 


המבנה הספרותי של המגילה 


חרף הניסיונות החוזרים ונשנים של הפרשנים לשחזר מתוך 
קטעי הדוישיח של האוהבים ''דראמה'' בעלת עלילה רצופה 
ומגמה ברורה או שיר לירי בעל מבנה מחושב (סימֶטרי או 
כיאַסטי), נראה כי אין למגילת שיר-השירים מבנה ספרותי 
כולל ומתוכנן, וקטעי השיח שבו אינם מתקשרים לסיפור 
מעשה רצוף. לפיכך סבורים חוקרים רבים, כי המגילה מכילה 
אַנתולוגיה של 20 עד 30 שירי אהבה קצרים וקטעי שירים, 
שנאספו ממקורות שונים ונתחברו בזמנים שונים (את התיחום 
בין השירים הבודדים קשה מאוד לקבוע, ובשאלה זו יש חילוקי 
דעות מרובים בין החוקרים). אולם יש עדיין הטוענים, כי 
שיריהשירים הוא יצירה אחדותית, פואָמה אחת ארוכה, אלא 
שאחדותו של הספר אינה נובעת ממבנה מחושב ומגובש, כי 
אם מסגנונו האחיד ומאחידוּת הדמויות והמוטיבים הכלולים 
בו. ביטויים ומשפטים רבים חוזרים בשינויים קלים בחלקים 
השונים של השיר. לפי טענה זו, לא ניתן להסביר את אחידות 
הסגנון, את העקיבוּת בתיאורן ובאפיונן של הדמויות ואת 
החזרות המרובות - אלא מתוך ההנחה, שהספר יצא מתחת ידו 
של מחבר אחד. > היסוד הסגנוני הבולט ביותר, המאחד את כל 
חלקי המגילה, הוא כינויי החיבה החוזרים ונשנים בה, שהאוה" 
בים מכנים בהם זה את זה. בין כינויי האהוב ניתן למנות את 
דודי (דודף): א, יג, יד, טזה ה, ט ועוד (סך הכל כ-30 פעם). 
שאֶהַבָּה נַפְשִי: א, זו ג, א, ב, ג, ד. > כינויי האהובה החוזרים 
ונשנים בספר הם: בּנָשִים: א, ח; ה, ט; ו, א. רַעִיָתִי (יּפְתִי): 





א, ט, טו; ב, י, יגן ד, א, זז ה, ב; ו ד. יונָתִי ב, יד; ה, ב; ו, טי 
אַחתִי: ד, ט, י, יב; ה, א, ב. כַּלָה: ד, ח, ט, י, יא, יב; ה, א.+כמו כן 
אפשר למצוא במגילה כ-15 ביטויים ופסוקים, החוזרים בחל- 
קיה השונים פעמיים ויותר (ראה טבלה בעמוד ממול): 

קו אופייני נוסף לשירת האהבה שבמגילה הוא שהדימויים 
והמליצות שבה מיוסדים על תופעות הטבע של ארץ ישראל, 
על החי ועל הצומח שבה. לפיכך גם מרוּבים בה השמות 
הגיאוגראפיים מכל חלקי הארץ (א, יד; ב, ו, יז; ג, י, יא; ד, א, ד, 
ח; ו דה ז, ה, ה ח, יא). > אחדוּתה הסגנונית והרעיונית של 
המגילה והחזרות המרוּבות שבה לאו דווקא מחייבות להסיק כי 
היא נתחברה עליידי משורר אחד, אך אין גם לייחס אותן 
לעורך, שליקט את השירים וקבעם במגילה. מסתבר, כי צביונה 
האחיד של המגילה נובע מן העובדה, שמקורם של רוב השירים 
במחזור של שירי אהבה עממיים, שהיו דומים זה לזה בתוכנם, 
בסגנונם ובעולם הסמלים שלהם. לא ברור אם סידר העורך את 
השירים לפי עיקרון כלשהו או בדרך מקרית לחלוטין. בכמה 
מגבשים של שירים ניכר עַקרון עריכה אסוציאטיבי, כלומר: 
שירים מסוימים סודרו זה ליד זה לא בשל קשר ענייני, אלא 
משום שנמצאו בהם מלים או ביטויים דומים (ראה מבוא לפרק 
ד א-ה א). [מי"'פ; יייק] 

















תיאורי טבע ונוף בשיר-השירים 


רקעה של יצירה זו הוא הטבע המתחדש באביבה של ארץ 
ישראל, אף שהמגילה מקיפה את כל עונות השנה על תמורותי- 
הן. בראשית המגילה מספרת הנערה על שמש הקיץ ששזפתה 
והשחירה אותה בהיותה נוטָרה את הכרמים (א, ו); מאוחר יותר 
היא רועה את הגדיות (שם, ח), שהמלטתן חלה בדאשית 


החורף. אחר כך "הַסְתָיו עָבָר, ם חֶלַף הֶלִּ לוּי', ומתגלים 
"הַנָצָנִים'' (ב, יא-יב) - פרחי האביב. שירת "הַזָּמִיר'' של ציפורי 
השיר בעת קינונן נשמעת באדר. באותה תקופה "הח 

יהָ". באייר מפיצה את ריחה ניצת הגפן - ' 
יב-יג); באותה עונה פורחים עצי הרימון - "הַנְצוּ 
וחונטים "אְבִּי הַנָּחַלִ'', הם פָּרות התמר (ו, יא). בסיוון מבשילים 
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הפרות הריחניים של הדוּדְאִים, ומופיעים "מְגְדִים חָדָשִים" - 
פָּרוות הקיץ המתוקים (ז, יד). בכך מסתיים מחזור הצומח 
בארץ. > הנופים שתואדו בשיריהשידים הם ריאליים ומעורים 
במציאות של הארץ. רק גן הבשמים שביצירה זו הוא מעיקרו גן 
דמיוני, המגדל צמחים טרופיים מופלאים, שמוצריו - הבשמים 
הריחניים - הגיעו לארץ בצורת "אַבְּקת רוכָלי'. רק שלושה 
מהבשמים, שהוזכרו ב''גן הַנָּעוּלי' או ב'"גְבְעַת הַלְבונֶה", הם 
מצמחי הארץ. ריחם של אלה עולה בשיריהשירים יחד עם 
דמותה של המלכה הנראית "עלָה מִן הַמִּדְבָּר כְּתִימָרוּת עָשֶן 
מִקְטָרֶת מור וּלְבוּנָה מִפּל אִבְקת רוכָל" (ג, ו) - אולי רמז למלכת 
שבא, שהביאה לשלמה בשמים לרוב (מלכים-א י, ב). משוררו 
של שיריהשירים מעתיק צמחים מופלאים אלה לגן בשמים 
דמיוני, המשתלב בנופה הריחני של הארץ בימי הפריחה באביב. 
>נופי שיריהשירים אף חורגים מגבולות הארץ אל הרי הלבנון 








והחרמון (ד, ח), שניתן לצפות מהם אל "פָּנִי דַמֶּשֶק" (ז, ה). 
מהלבנון מקבלת מימיה "בְּאָר מַיִם חַיִּים" (ד, טו); שם גדלים 
ארזים וברותים המדיפים "רִיחַ לָבְנון" (ד, יא). מהרי הגלעד 
גולשים העדרים (ד, א). צוּינו אף "בְּרְכות בְּחָשָבּוּן" (ז, ה) 
שבההי מואב, ומארצות המזרח והדרום הובאו הבשמים היק- 
דים. העלילה מתרחשת באזורים ההרריים של ארץ ישראל, 
במיוחד בהרי יהודה וירושלים (ד, ד; ו, ד). במדבר יהודה שוכנת 
עין-גדי על מטעי בשמיה (א, יד). במדבר מצויים "אֶהָלִי קְדֶר'' 
(א, ה), והכלה "עַלָה מִן הַמִּדְבָּר... מְקְטרֶת מור וּלְבוּנָה' (ג, ו). 
נופי ים לא הוזכרו בשיריהשירים; ה"כַּרְמֶלי" בכתוב "ראשךףּ 
עָלִיִךּכַּכַּרְמָלי' (ז, ו) מקביל לַי'אַרְגֶּמֶן'', ונראה שהכוונה לכרמיל 
- צבע אדום, הוא השָנִי. 4 בשיר-השירים הוזכרו עשרים ואחד 
שמות צמחים וארבעה עשר שמות בעלי-חיים. הצמחים 
שבמגילה נחלקים לארבע קבוצות: צמחי גן הבשמים, שנמנו 


עמהם נִרֶךְּ, כַּרְכם, קָגָה וקנֶּמון, לְבונֶה, מור ואָהְלות, בָּשֶם וכפָר; 
מפרחי הבר הוזכרו שושנה, שושנת העמקים, חבצלת ודוּדאים; 
מהמטעים נמנו גפן, תאנה, תפוח, רימון, אגוז ותמר; עצי 
הלבנון הם ארזים וברותים.+ מבין החיות הטורפות נזכרו אריות 
ונמרים, שמקום משכנם בלבנון ובחרמון (ד, ח). כן הוזכרו 
"שוּעָלִים קְטַנִּים מִחִבְּלִים כְּרָמִים" (ב, טו), והכוונה כנראה 
לחיה הנקראת בימינו תן פטשזטג 8וחג0), שכן בעליחיים זה חי 
בלהקות, והפסוק שלפנינו מזכיר את סיפור שמשון, שלכד 
שלוש מאות שועלים (שופטים טו, ד). מבין חיות הבית הוזכרו 
הסוסים הגזעיים שברכב פרעה (א, ט), ופעמים אחדות נזכר 
הצאן - העזים והכבשים. הרעיה היתה בצעירותה נערת רועים 
שטיפלה בגדיות (א, ח). דימויים אחדים לקוחים מעולם הצאן: 
הכבשים צמרן לבן, במיוחד לאחר שעלו מן הרחצה; לבנים 
כשלג הם הטלאים. שיניה של הרעיה, שאין בהן פגימות, 
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מבוא לשיר-השירים 


נמשלו לרחלות "שְבָּלֶם מִתְאִימוּת" - שהן יולדות תאומים - 
"וְשַכָּלָה אִין בָּהֶם" (ד, ב; ו, ו). העזים בארץ ישראל שחורות הן; 
לפיכך נמשל שערה הגולש של הנערה לַ"עַדֶר הָעזִּים שַגּלְשוּ 
מַהָר גִּלְעָדי' (ד, א). גם דימוי איברי גופה של הרעיה לי'אַגן 
הַסָּהַר'' קשור כנראה לחליבת הצאן (עיין להלן, ז, ג). > פעמים 
אחדות נמשלה הרעיה ליונה חששנית ונחבאת. עיני הרעיה 
והדוד נמשלו ליונים (ד, א; ה, יב), והכוונה כנראה לא לגון 
העיניים, כי אם לצורת גופה של היונה, שהעיניים הגדולות 
נמשלו אליה. כמו בסיפור המבול, שהעודב והיונה נזכרים בו 
בזה אחר זה (בראשית ח, ז-ח), אף כאן הם באים זה לצצדו של 
זה ומספקים למשורר מקור לדימויים: "קְוְצותָיו תִּלְתָּלִים 
שחרות כְּעוּרֶב. עִינָיו כָּיוּנִים עַל אֶפִּיקִי מָיִם" (ה, יא-יב). + 
מבשרי האביב הם הזמיר והתור (ב, יב). הַזֶּמִיר הוא כנראה שם 
כולל למינים רבים של ציפורי שיר. סמוך לסוף החורף הן 
מתעוררות לבניית הקן ולהקמת משפחה, כך הן נותנות קולן 
בשיר לאחר תקופת אֶלֶם בחודשי החורף הקרים. הַתּור הוא 
ציפור דמוּית יונה, זטחט) 006(8זק6זו8. השם "תור" 
אונומאטופִּיאי, שכן הוא נוצר מחיקוי צליל קולו של העוף 
"תור-תור''. להקות גדולות של תורים מקננות בחורשים באביב 
ומשמיעות המיה בלתי פוסקת. מועד שובם המדויק של 
התורים לארץ צוין על-ידי ירמיהו (ח, ז).+כל בעלי-החיים הללו 
נזכרו בשיריהשירים רק בדרך אקראי, אולם משמעות מרכזית 
יש לדימויים של הדוד והרעיה לְצְבִּי ולאַיָּל (עיין להלן, בפירוש 
לפרק ב, ט). [ייים] 


הזיקה הסגנונית בין שיר-השירים 
וספרות אוּגרית 


בין הספרות האוגריתית והמקרא מצויים זיקות וקשרים בלתי 
אמצעיים בתחום הספרות, הסגנון והלשון. הזיקה הסגנונית בין 
שירת המקרא ובין השירה האוגריתית מתבטאת בין השאר 
בדמיון רב במבנה הבית השירי, החרוז והצלע; בקיומה של 
תופעת תקבולת הצלעות לסוגיה; בקיומם של צמדי מלים 
קבועים ושל זוגות קבועים של ביטויים מורכבים, משותפים 
לשתי הספרויות; במציאותם של מטאפורות ודימויים זהים; 
בשימוש בנוסחאות, בחזרות ובסְכָמוּת קבועות ומשותפות. בין 
מגילת שיר-השירים וספרות אוגרית ניכרת זיקה רבה מזו שבין 
ספרות אוגרית לרוב ספרי המקרא. דפוסים סגנוניים אחדים, 
המשותפים לשיר-השירים ולספרות אוגרית, מובאים להלן. 


תקבולת הצלע המודחבת. חזרה פיוטית מיוחדת במינה, 
שהמקרא משתמש בה רק בסגנון המרומם והחגיגי, היא 
התקבולת הבנויה כך: תחילה נאמר חלק מן ההֶיגד מבלי 
לסיימו, אחריו באה פנייה אל מי שהדברים מכוונים אליו, ואז 
חוזר הכתוב על ההיגד הראשון ומשלים אותו. מתוך כשלושים 
החרוזים המקראיים הבנויים לפי דגם זה, מצויים בשיר"השירים 
אחד עשר, משמע - כשליש מכל פסוקי המקרא המגלים 
תופעה זו. הבולטים מתוך דגם זה הם אותם חרוזים, שפנייה בת 
מלה אחת או שתיים מפרידה בהם בין ההיגדים החוזרים: 
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אתִי מִלְבָנוּן, כָּלֶה, 

אִתִי מִלְבָנוּן תָּבוּאִי, 

תָּשוּרִי מראש מִמֶנָה, 

מדאש שָנִיר וְחָרְמוּן (ד, ח). 

בחרוז זה חוזר הכתוב על הפתיחה "אִתִי מִלְבָנוּן", והיא באה על 
סיומה באמצעות הפועל "תְּבוּאִי". כדוגמת חרוז זה בנויים 
החרוזים הבאים: 


שוּבִי שוּבִי, הַשוּלְמִּית, 

שוּבִי שובי וְנְחָזֶה בֶּף (ז, א). 
הנָף יָפָה, רַעָיָתי, 

הַנּף יָפָה, עִינַיךּ יונִים (א, טו). 
ְבַּבְתָּנִי, אַחתִי כַלָה, 
לְבַּבְתִּינִי בָּאַחַת 
בְּאַחַד עֶנְק מצוָרן 








חרוזים בעלי מבנה דומה מצויים בספרות האוגריתית בפניות 
לבעל ולאקהת: 


הת אָבכ בעלמ 
הת אָבכ תמח'צ 
הת תצמת צרתכ 


עַתָּה אויַבֶיּ, בַּעַל, 
עַתָּה אויְבִיף תּמְחֶץ, 
עַתָּה תַּצְמִית צְרִיף. 
(8-9 ,1 68 'ש) 


אָדש חימ לאקהת עיזר 
ארש חימ ואַתנכ 
בלמת ואשלחכ 


בַּקש חַיִּים, אִקְהַת, גבּור 
בַּקש חִיִים וְאֶתִּן לְףּ. 
אַלְמוָת וְאֶשֶלח לְךִּ. 
(2 אקהת 1/, 28-26) 


בדגם אחר של החזרה המורחבת מפריד הנושא (ולא הפנייה) 
בין ההיגדים החוזרים: 


שֶמָּה חִבְּלַתךּ אמִףְּ 
שָמָּה חִבְּלָה יָלָדַתְף (ח, ה). 


אַחַת הִיא יוּנָתִי תִַמָּתִי, 
אחת היא לָאִמָּהּ, 
בֶּרָה הִיא לָיוּלְדְתָּהּ (ו, ט). 


וכדוגמתם באוגריתית: 
אזר אלמ דנאל 

אזר אלמ ילחמ 

אזר ישק בנ קדש 


אֶזוּר אָלִים דְּנְאַל, 
אֶזוּד אֶלִים יַאָּכִיל, 
אזוּר יִשְקָה בָּנִי קדֶש. 
(2 אקהת, 14-12). 


בשיר-השירים נמצא דגם נוסף של חזרה, שאינו מצוי באוגרי- 
תית. יש שבנוסחה החוזרת חל גיוון, כאשר במקום חזרה 
מילולית, מחליף הכתוב מלה אחת במלה נרדפת, כשחילוף זה 
מבוסס על תופעת צמדי המלים. לדוגמה: 

מה יָּפוּ דדַיך, אַחתִי כַלָה, 

מה טבו דדיף מיין, 











וָרִית שְמֶנִיך מִכָּל בְּשָמִים (ד, י). 

המלה "יָפוּ' שבצלע הראשונה בחרוז זה הוחלפה במלה "טבו'' 
בנוסחת החזרה שבצלע השנייה, שכן שתי מלים אלה מצויות 
לרוב כצמד מלים מקבילות במקרא (השווה שמואל-א טז, יב; 
כה, ג; זכריה ט, יז). על פי אותו עיקרון בנויים גם החרוזים 
הבאים בפרק ד, יב; ו, א 


צמדי המלים המשותפים לספווּת האוגריתית ולשיר-השירים. 
יחסית לשאר ספרי המקרא עושה מגילת שיר-השירים שימוש 
מרובה בצמדי מלים המשותפים לספרות אוגרית ולמקרא. 
לפחות שלושה עשר צמדים משותפים מצויים במגילה, מהם 
יובאו להלן מספר דוגמאות מייצגות (הדוגמאות מן האוגריתית 
באות בתרגום עברי, כשהצורה האוגריתית של מָלות הצמד 
נתונה בסוגריים): צמד המלים ידיים/אצבעות מצוי שלוש 
פעמים במקרא (ישעיה ב, ח; יז, ח; תהלים קמד, א) ובשיר- 
השירים ה, ה: 

קמְתִּי אַנִי לִפְתח לְדודִי, 

וידי וְטפוּ מור, 

וְאֶצְבְּעְתִי מור עבר 

על כָּפּות הַמַנְעוּל. 

אותו צמד מלים נמצא בתקבולת באוגריתית: 

וּרְחִץ יָדִיו (ידה) עד הָאִמָּה, 

אֶצְבְּעותָיו (אֶצבעתה) עד הַשָכֶם (כרת, 159-158). 

צמד המלים חומה / מגדל מצוי במקרא שלוש פעמים (יחזקאל 
כו, ד, ט; כז, יא), ובשיר השירים ח, א 

אָנִי חוּמָה וְשְדִי כַּמִּגְדְלוּת. 

אותו צמד מלים מצוי פעמיים בעלילת כרת האוגריתית: 
וַעָלֶה על גַבִּי הַמִּגְדֶּל (מגדל) 

רְכָב עַל שָכֶם הַחומָה (חמת) 

(כרת, 75-74; השווה שם, 167-165). 

צמד המלים דודים/אהבה מצוי במשלי (ז, יח) ובשיר-השירים 
א ד 

נַזְכִּירֶה דדִיף מִייַן, 

מִישָרִים אֶהַבוּף. 

הוא מופיע גם בעלילת ענת האוגריתית: 

אִהָבַת (אַהבת) טָלִי בַּת רב, 

דודי (דד) אִרְצִי בַּת יעבדר (ענת 111, 5-4). 

צמדי מלים נוספים, שיש להם מקבילות בספרות אוגרית, הם: 
שמח /גיל (א, ד), יין/נפָת/ שמן (ד, י-יא), שדה/כרם (ז, יב-יג), 
סוס/רכב (א, ט), שפה/לשון (ד, יא), בית/ערש (א, טז-יז), 
לב/זרוע (ח, ו), יפה/נעים (א, טז; ז, ז), תלתלים/קוצות (ה, יא). 


הקבלת מלה לצירוף המכיל אותה מלה. תופעה נדירה יחסית, 
המשותפת למקרא ולספרות אוגרית, היא הקבלת מלה לצירוף 
של סמיכות, המכיל אותה מלה. בשיר-השירים חוזרת תופעה 
סגנונית זו לפחות שמונה פעמים. בפרק א, ג, למשל, מצויה 
הקבלה מעין זו בין "שָמִן" ל"שָמֶן תוּרק": 

לָרִיַ שמָנִיף טוּבים 

שָמַן תורק שָמַּ. 

דוגמה אחרת לתופעה זו מצויה בפרק א, י-יא, שם בא בהקבלה 
למלה ''תוּרים" הצירוף "תורי זֶהָבי': 


נָאווּ לְסְיַיִך בַּתרִים צוָארִך בַּחְרוּזִים 

תורי זֶהָב נְעְשֶה לָףּ עם נְקְדות הַכֶּסֶף. 

השווה עוד התקבולות הבאות: שוּעָלִים / שוּעָלִים קְטַנִּים (ב, 
טו), גִּבּרִים / גִּבּרִי יִשְרְאֶל (ג, זו, מור/ מוּר עבר (ה, ה), שמְרִים / 
שמְרִי החמות (ה, ז), ראשף דַּלַת ראשף (ז, ו), אִשָכלוּת / 
אֶשָכְּלוּת הִגְּפָן (ז, ח-ט). תופעה זו קיימת גם באוגריתית. כך, 
למשל, יש הקבלה בין שָדֶה/ שְדֶה דודים: 

אַתִּן שָדִיהָ (שדה) כְּרָמִים, 

שדה דודֶיהָ (שד דדה\) גַנִּים (22-23, 77 07), 

או הקבלה בין שיבתו/ שיבת זקוניו: 

אוריד שִיבָתוּ (שבתה) בְּדֶם, 

שִיבַת זְקוּנִיו (שבת דקנה) בְּנְצַח (ענת 1/, 11-10), ועוד. 





דימויים, ביטויים וצירופים משותפים ומקבילים. בשיר- 
השירים ובספרות אוגרית נמצא מספר לא מבוטל של דימויים, 
ביטויים וצירופים משותפים. את עוצמת האהבה, למשל, מד" 
מה שיריהשירים למוות (ח, ו), וכן באוגריתית: 


ויד אלמ פ 
כמתמ עז מאד 


וְאִהָבַת הָאֶלִים פה 
כַּמָּוֶת עִזֶּה מָאד. 
(11-13, 53 דע 


כיוצא בזה הביטוי "בְּנִי אִמִּי", המצוי בשיר-השירים (א, ו), 
מופיע מספר פעמים בספרות אוגרית, והשווה, למשל, עלילת 
כרת, 9-8: דשבע אחמ לה תמנת בנ אֶמ (=שָשַבְעָה אֶחִים לו, 
וּשְמונָה בָּנִי אִם). כן מצויות מקבילות אוגריתיות לביטויים "יַין 
הטובי' (ז, י), "דדים" (א, ב; ד, י), "נטר כרם" (א, ו; ח, יא-יב), 
"אִין מִסְפָּר" (ו, ח), "בְּרָה כַּחִמֶּה" (ו, י) ועוד. > זיקה סגנונית 
בולטת זו בין ספרות אוגדית ומגילת שיר-השירים ניתנת 
להתבאר על-פי שלוש תכונות המאפיינות את המגילה, והן: 
אופיה הזמרתי; נושאיה והשקפתה העממית-חילונית; מוצאם 
הצפוני של רוב שירי המגילה. אופיָם הזמרתי של שירי המגילה 
(היינו, העובדה שנועדו להיות מוּשָרים בשמחות) הוא שמסביר 
את השימוש המרובה בחזרות לסוגיהן. אופים העממי-החילוני 
של השירים הוא שאַפשר שאילה וקליטה אינטנסיבית של 
צורות וסגנון מן הספרות הכנענית, ללא המעצורים שהיו 
נחלתם של מחברי ספרים מקראיים אחרים. נראה גם, שמו- 
צאם של רוב שירי המגילה הוא מן הצפון, כפי שמוּכח מזיקתה 
הסגנונית הקרובה במיוחד לספרות האוגריתית. [יי'א] 


לשונה של מגילת שיר-השירים 


מגילת שיר-השירים משופעת במָלים ובצורות דקדוקיות יוצ" 
אות דופן, שיש בהן משום סטייה בולטת מן הלשון המקראית 
הסטנדרטית. רבות מאלה מוצאות להן הקבלות מאלפות 
בלשון חכמים מצד אחד ובניבים הארמיים מצד שני, כגון 
"אָמֶּןף' (ז, ב) תמורת "חֶרֶש" (דברים כז, טו); "שָוְקִים" (ג, ב) 
תמורת "חוּצות'" (מלכים-א כ, לד); "שַלָמָה" (א, ז) עלידרך 
"דִּילְמָא'י' הארמית ו"'שמָּא"' החז''לית, תמורת ''יפָּ" (שמואליב 
יב, כח), "לָמָה'" (בראשית כז, מה). + עליפי הדעה המקובלת, 
מציאותם של יסודות לשוניים אלה בשיר-השירים מעידה על 
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מבוא לשיר-השירים 


דף הפתיחה לשיריהשירים מתוך ''*המחזור 
המשולשיי, מחזור כמנהג אשכנז לשבתות 
מיוחדות, לפורים ולפסח. המחזור כולל גם את 
מגילת שיר-השירים ופירושהּ (דרום גרמניה, מאה 
*"ד לסהי'נ). בְּעיטור מַלַת הפתיחה מתואר 


וחרבו בידו. המעלות לכס המלכות מקושטות 
בבעלי חיים ובעופות (השווה מלכים"א י, 
יח-כה). משמאל למלך שתי הנשים, שבאו 
להישפט בפניו, וסביבן דמויות מוזרות, שפניהן 
פני עופות ובעלי"חיים. 


משפט שלמה; המלך יושב על כס מלכות מפואר 


זמן חיבורה המאוחר של המגילה, שהרי קשריה ההדוקים של 
העברית המקראית עם לשון חכמים ועם הארמית מתעצמים 
דווקא בדורות שלאחר גלות בבל ושיבת ציון (ראה "עולם 
התנייך", עזרא ונחמיה, עמ' 10-9). אולם מסקנה זו איננה 
חדימשמעית. יש רגליים לסברה, כי המגילה - על כל פנים 
במוצאה, ואולי רק בחלקה - צפונית היא (השווה ד, ח: לְבָנון, 
אֶמֶנָה, שֶנִיר, חָרְמון; ו, ד: תִּרְצֶה); ובניב הצפוני, בשל מיקומו 
הגיאוגראפי, ניתן בהחלט לְצַפּות להופעתם של קווי"שיתוף 
קדומים עם הארמית, אשר לא היו מקובלים בלשון ירושלים, 
היא הלשון המקראית התקנית. בדומה לכך אין הכרח לפרש 
את מציאותם של היסודות החז''ליים שבמגילה (כגון "שַ" 
תמורת "אֶשֶר", המופיעה אך ודק בכותדת שבפרק א, א) 
כרישומים של תקופה מאוחרת, שכן מסתבר, כי שכבות 
מסוימות מתוך לשון חכמים, או איזה אב-טיפוס שלה, כבר היו 
קיימות בתקופת המקרא - אולי רק כלשון דיבור עממית, 
ואולי רק באזורים מסוימים בארץ ישראל - לצצדה של העברית 
המקראית הסטנדרטית, כפי שהיא מוּכּרת לנו מספרות הבית 
הראשון. המסקנה הבלתי-נמנעת היא אפוא, שיסודות (פרוטו") 
חז''ליים או ארמיים, שנשתקעו בשיר-השירים, אין בהם לשמש 
ראיה חותכת להוכחת זמנה המאוחר של המגילה, משום שניתן 
בהחלט לפרשם כרישומים של לשון עממית או של ניב 
גיאוגראפי, אשר זמנם קודם לגלות בבל. + אסמכתא לשונית 
בעלת-משקל לאיחורה המוצע של היצירה טמונה כנראה במָלה 
הפרסית "פַרְדְּס" המתועדת בה (ד, יג); אלא שדוגמה זו 
מבודדת היא. הגזרון היווני שהוצע למָלים "אִפְּרְיוּף" (ג, ט) 
ו'יתַלְפָּיות'' (ד, ד) מסופק, ועל כן קשה להביא ממנו ראיה 
ברורה למציאותם של יסודות מאוחרים במגילה. [אייה] 


זמן חיבורה של מגילת שיר-השירים 


קשה מאוד לקבוע את זמן חיבורה של מגילת שיריהשירים. 
הכותרת "שיר הַשִירִים אֶשָר לשַלמה" (א, א), שהיא כנראה 
תוספת מאוחרת, מייחסת את חיבור הספר לשלמה, ועד 
לתקופה המודרנית קיבלו המפרשים את המסורת בדבר חיבור 
המגילה בתקופת שלמה, כמובנת מאליה. אולם הזכרת שלמה 
במגילה (א, ה; ג, ז, יא; ח, יא-יב) אינה מוכיחה שהמגילה 
נתחברה בימיו. אין בשיר-השירים כל רמז לאירועים היסטור" 
יים או מדיניים, שיכלו ללמד על זמנה או על מקום חיבורה. 
הזכרת תִּרְצָה (ו, ד), ששימשה כבירת ממלכת ישראל מזמנו של 
ירבעם בן נבט עד 870 לפה''ס - מועד העתקת הבירה לשומדון 
- אין בה הוכחה חותכת לקדמוּת הספר, שכּן שֶם העיר יכול 
היה להופיע גם בטקסט מתקופה מאוחרת יותר. > הסתמכות 
על קריטריונים לשוניים בלבד עשויה להוליך למסקנה, כי 
המגילה, לפחות בצורתה הנוכחית, באה מתקופת בית שני. 
לשונה של המגילה דומה מבחינות רבות ללשון המשנה, שכן 
היא משתמשת במלים ובצורות טיפוסיות לתקופת המשנה, 
שאינן מצויות, או שהן נדירות מאוד, בספרות המקראית 
שמימי בית ראשון. בולט במיוחד השימוש הבלעדי במָלית 
הזיקה "שַ'' (במקום "אֶשָר''), שהיא נדירה בעברית הקדומה, 
אך נוהגת כצורה היחידה בעברית המשנאית. צורות משנאיות 
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נוספות הן "שָשִים הַמֶּה" (ו, ח; במקום "יש ששִים"); "אֶת 
שְאֶהָבָה נַפְשִי" (ג, א; במקום "אָהוּב נַפָשִי'). יש הגוזרים את 
המלה "אִפָּרְיוןף' (ג, ט) ממוצא יווני, ואילו המלה "פַרְדְּס'' (ד, יג) 
מקורה בתקופה הפרסית, ונשאלה עליידי היוונית. מלים 
וצורות אלה ואחרות מורות על זמן חיבורה של המגילה 
בתקופת בית שני (לדעה שונה, המקדימה את המגילה לתקו- 
פת בית ראשון ומסבירה את ייחודה הלשוני במוצאה הצפוני, 
ראה לעיל - "הזיקה הסגנונית בין שירי-השירים וספרות 
אוגרית'" ו''לשונה של מגילת שיר-השירים''). [מי"פ] 





מגילת שיר-השירים במסורת היהודית 


על-פי המסורת התלמודית נתחברה מגילת שיר-השירים (כמוה 
כמשלי וכקהלת) בעל-פה על"ידי שלמה, ולאחר זמן הועלתה 
על הכתב עליידי ''חזקיה וסיעתו'' (בבלי, בבא בתרא טו, ע'"א). 
אולם התָּנאים התקשו עדיין להסביר את הכללת המגילה 
בכתבי הקודש, בהיותה אוסף של שירי אהבה וטבע, שלא נזכר 
בהם שם ה'. באבות דרבי נתן (מהדורת שכטר, עמ' 3-2) נאמר: 
"'בראשונה היו אומרים: משלי ושיר-השירים וקהלת גנוזים היו, 
עד שבאו אנשי כנסת הגדולה ופירשו אותם" (כלומר: ביארו 
אותם על דרך משל ואַלֶגוריה ויישבו את הסתירות הפנימיות 
שבהם). לפי המשנה, נחלקו החכמים אם שיר-השירים (יחד עם 
קהלת) מטמא את הידיים אם לאו (כלומר: אם יש בו קדוּשה 
והוא נחשב בין כתבי הקודש או לא), והכריעו, שהוא אמנם 
מטמא את הידיים, ולכן הוא בכלל כתבי הקודש. משנתקבלה 
מגילת שיריהשירים לקאנון, גילו בה חז''ל, ובעיקר חכמי 
האגדה, ממדים חדשים, ופירשוה כיצירה סמלית ואלגורית, 
המוקדשת כולה ליחסים בין הקדוש-ברוך-הוא - הדוד, ובין 
כנסת ישראל - הכלה (ראה לעיל: "שיר-השירים בפרשנות 
היהודית הקדומה"). הגדיל בכך רבי עקיבא, הבולט בין חכמי 
דור יבנה, האומר: ''... שאין כל העולם כולו כדאי כיום שניתן בו 
שיר-השירים לישראל, שכל הכתובים קודש, ושיר-השירים - 
קודש קודשים" (ידיים ג, ה). ועוד אמר רבי עקיבא: "המנענע 
קולו בשיר-השירים בבית המשתאות ועושה אותו כמין זמר, 
אין לו חלק בעולם הבאי' (תוספתא, סנהדדין יב, '). 


מנהגי קריאת שיר-השירים. מגילת שיר-השירים נתחבבה על 
העם במשך הדורות, והכל ראו בה יצירה מקודשת. במסכת 
סופרים (מתקופת הגאונים) נזכר לראשונה המנהג לקרוא את 
שיר-השירים בחג הפסח. נאמר שם (יד, יב): *בשיר-השירים 
קורין אותו בלילי ימים טובים של גָּלויות אחרונים, חציו בלילה 
אחד וחציו בלילה שני." מכאן התפתח בקהילות ספרד המנהג 
לקרוא את המגילה בליל חג הפסח, בסוף הסדר. יוצאי עדות 
אשכנז, לעומת זאת, קוראים אותה בתפילת שחרית בשבת 
חול המועד פסח. הטעם למנהג זה אינו ידוע, אך הדרשנים נתנו 
בו כמה טעמים, כגון הזכרת עונת האביב ולבלוב הצמחייה (ב, 
יא-יג ועוד); או הפסוק: "לְסֶסְתִי בְּרַכְבִי פַרְעה דִּמִּיתִיךּ רַעְיָתי" 
(א, ט), שנדרש על יציאת מצרים. מנהג אחר, שהנהיגוהו חכמי 
הקבלה ונשתרש בקהילות ישראל רבות, הוא קריאת המגילה 
בכל יום שישי, לפני כניסת השבת. [חבייט] 

















א,ב 

"ישָקנִי מִנְשִיקות פּיהוּ כִּי טובים דדִיף מיָיָן". 
שיר"השירים הוא אנתולוגיה של שירי אהבה 
מופלאים, שנתפרשו במסורת היהודית כאלגוריה 
לאהבתו של אלוהי ישראל לכנסת ישראל 
ולכמיהתו של עם ישראל לאלוהיו. אולם לפי 
פשוטו של מקרא, מדובר כאן באהבה אנושית בין 


אהוב לאהובתו. המגילה פותחת בכיסופי לבה 
ובגעגועיה של הנערה אל אהובה (דודהּ), 
שאהבתו משכרת מיין, וריח שמניו טוב 
מניחוחות בושם. לאחר שהנערה מהללת את 
אהובה, היא מעוררת אותו להתייחד עמה בחדר 
משכבו: 'מְשְכָנִי אַחָרִיּנְוּצָה הָבִיאַנִי... חָדָרָיו 
וְגִילָה וְנִשְמַחָה בֶּךְ" (ד). תיאורים אינטימיים מחיי 


א א ב שיר הַשִירִים אֶשֶר לשלמה: ישקני מִנּשִיקוּת פיהו כּייטוּבִים דדיך 
< מי: לֶרִיח שמֶנְיְךָ טובִים שמִן ְק שְמְךָ צליפִן עַלְמות אבר 
ד מִשְכָנִי מַרְיךָ ָּריצָה הָבִיאנִי הַמִלֶךָ חדְרִיו נְגִילָה וְנְּמְחָ בָּךְ 


פרק א 


[א] שיר הַשִירִים אשד לְשָלמה. פסוק זה 
מהווה כותרת לספר, ומשמעו לפי פשוטוה 
השיר המעולה מכל השירים, אשר חיבר שלמה 
המלך (או השיר המעולה מכל השירים שבעו" 
לם, והוא נתחבר על-ידי שלמה). + כותרת זו, 
המייחסת את הספר לשלמה, היא כנראה 
תוספת מאוחרת, שכּן שלמה אינו מדבר בשיר- 
השירים, ואין השיר מספר על חוויותיו; נהפוך 
הוא: במשל הכרם שבסוף הספר (ח, יא-יב) 
מובא "בָּרֶם שֶלמה'' (= הרמונוז) כניגוד לכרמו 
של האוהב (או של האהובה). בשיר החתונה 
שבפרק ג, ט-יא נזכרת מיטת הכלולות של 
המלך שלמה בהקשר סתום. אמנם יש הרואים 
בשיר זה קטע משיר חתונה מימי שלמה, אך 
למעשה אין כאן אלא תיאודו של החתן הצעיר 
כמלך, על דרך ההגזמה. אף ששלמה איננו 
מחברו של הספר, הרי ייחוסה של המגילה 
לשלמה בכותרת זו היה אחד הגורמים שהביאו 
להכנסתה לכתבי הקודש. + המפרשים גם 
עמדו על השוני בין לשונה של הכותרת לבין 
לשון המגילה כולה. מלת הזיקה שבכותרת 
"אֶשֶר ל..." אופיינית לרוב ספרי המקרא, אך 
נעדרת כליל בגוף המגילה. מלת הזיקה הנוהגת 
במגילה היא "שֶל..." (א, ה ג, זה ח, יב), 
האופיינית לספרים המאוחרים. הצירוף "שיר 
הַשִירִים", שפירושו: המעולה והמובחר שבשי" 
רים, מציין הפלגה, על דרך "הַבָל הֶבָלִים" 
(קהלת א, ב), "עָבָד עַבָדִים" (בראשית ט, כה) 
ועוד. [מי"פ] 


כיסופי האהבה של הנערה 
[א-ד] 


בשיר זה מצהירה הנערה על אהבתה ותשוק- 
תה לדוּדֶהּ. השיר מורכב משני בתים בני חמש 
צלעות ובעלי משקל שווה. הצלע החמישית, 
שהיא כעין פזמון חוזר, משמשת חתימה בכל 
אחד משני הבתים: 


ישֶקְנִי מִנְשִיקוּת פִּיהג 
כִּי טובִים דדיף מִיָיָן, 
לְרִיחַ שָמֶנִיףּ טובִים, 
שָמִן תורק שֶמֶהּ 

על כִּן עָלָמוּת אֶהַבוּף. 
מְשְכָנִי אִחְרִיף נָרוּצָה 
הָבִיאַנִי הַמִלְּ חַדְרָיו, 
נְגִילָה וְוְשְמְחָה בֶּך 
נזְכִּירָה דדיף מִיַּיָן 

מִישָרִים אֶהַבוּףּ. 


יש עוד לציין, כי שני הבתים פותחים בפעלים 
דומים בצלילם, המביעים משאלה (יִשָקָנִי/ 
מֶשָכָנִי), ובשניהם מדמים את אהבת הדוד ליין 
(''טובִים דדִיף מִיַּין"/"נזְכִּירָה דדִיף מיין"). 
בבית הדאשון מביעה הנערה את כיסופיה 
לנשיקות דודֶהּ"אהובָהּ, ובבית השני היא מב" 
טאת את תשוקתה להתייחד עמו בחדר משכ" 
בו. לנוכח מבנהו האמנותי היפה והמחושב של 
השיר, אין מקום לתיקונים השונים, שהחוק- 
רים מציעים כדי לפתור בעיות פרשנות מדור 


האהבה רווחים באמנות המזרח הקדום. למטה: 
לוח שנהב, שעיטר את המיטה המלכותית 
בארמונם של מלכי אוגרית (מאה י"ד לפה'"ס). 
בלוח תמונות שונות המתארות את אהבתם של 
בני הזוג המלכותי. בתמונה השנייה מימין נראה 
המלך כשהוא חובק את בתיזוגו, בעוד היא 
מגישה לו בקבוק בושם ומחבקת אותו בשמאלה. 


מות. + המעבר הפתאומי והמפתיע מגוף שלי- 
שי לגוף שני ולהפך עשוי להיראות מוזר בעיני 
הקורא המודרני, ‏ אך לא בעיני הקדמונים, 
שחיברו שירים אלה ושוררו אותם. השימוש 
בגוף שלישי בפסוק ב ("יִשָקְנִי מִנּשִיקות 
פּיהוּ'') ,הוא צורה מקובלת של פנייה בלתי 
ישירה, המבטאת יראת כבוד מצד המדבר. 
כיוצא בזה, בדַבּרה בגוף שלישי בפסוק ד: 
"הָבִיאָנִי הַמִּלְךּ מִדְרִיו", רוצה הנערה לומר: 
אתה, "מלכי", הבאת אותי (או תביא אותי) 
לחדריך. מעברים פתאומיים כאלה בין נוכָחַ 
לנסתר שכיחים בשיר-השירים, כגון בפסוקים 
יא-יב; א, טז - ה, ג, ובייחוד ד, טז - ה, א, שם 
ההזמנה "יבא דודי לְגְנוּי" מופנית בבירור ישי- 
רות לנער, שכן הוא עונה מיד בפסוק הבא (ה, 
א). הדיבור בגוף שלישי משמש לעתים קרו" 
בות במקרא כפנייה של כבוד לאנשים בעלי 
מעמד גבוה, ובייחוד למלך - ראה, למשל, 
בראשית כז, לא; שמואל-ב יד, כ; עזרא ה, יז 
ועוד. בין האוהבים בשיר"השירים שוררים 
אפוא בעת ובעונה אחת יחסים של כבוד הדדי 
וקרבה אינטימית. [מי"פ; י'"ק] 


[ב] ישָקנִי מִנֶשִיקוּת פִּיהוּ. השווה ח, א, שם 
הרעיה משתוקקת לנשק את דודה: "אֶמְצְאֶףּ 
בחוּץ אֶשֶקְזִּ''. נשיקות הפה או השפתיים הן 
מוטיב המופיע גם בשירי האהבה השוּמָריים. 
בשיר האהבה השומרי "שבועת הנשים", 
למשל, אומר דומוּזי לאהובתו: "מה נעמו לי 
נשיקות שְפְתַי, הו אחותי האהובהוי' (8 ז, 
שורה 6). בדומה לכך אומרת האהובה בדו"שיח 
אהבה בבלי עתיק: '"שפתי העליונה [תזוב ריר], 
שפתי התחתונה תרעד, אחבקנו אנשקנו. 
[יי'צן 


כִּי טובִים דדיף מִיָיָן. דומה לו: "מָה יָּפוּ דדיף 
אַחתִי כַלָה, מה טבו דדיף מִיַיָן" (ד, י). המלה 
"דודים'" במקרא משמעה אהבה, אהבים, והיא 
צורת ריבוי בהוראת שם מופשט (השווה נְעוּ 











א,וג 

"לְרִיחַ שְמֶנִיּ טובים שְמָן תורק שמ על כּן 
עלָמות אֶהַבוִּּ''. בכתוב זה משבחת הרעיה את 
ריח בשמיו של דודהּ. "שְמָן תורק" הוא כנראה 
שמן תמרוקים, בושם. בחרסים ממאה ח' לפה'"ס, 
שנתגלו בשומרון, בירת ממלכת ישראל, שכיח 
המונח 'ישמן רחץ'י, שהוא כנראה שמן מבוּשם, 


רִים, זְקוּנִים, בְּתוּלִים ועוד). משמעות זו עולה 
במיוחד מן התקבולת בין "דודים" ו"אהבים" 
במשלי ז, יח: "לְכֶָה נְרְוֶה דדִים עד הַבּקֶר 
נַתְעַלֶסֶה בָּאָהָבִים." הביטוי מציין את מכלול 
פעולות ההתעלסות והמגע הגופני בין האוהז 
בים, והוא מופיע חמש פעמים בשיר-השירים 
(א, ב, ד; ד, י - פעמיים; ז, יג), בעמיים בספר 
יחזקאל (טז, ח; כג, יז)\ ופעם בספר משלי (ז, 
יח). יוצאת מכלל זה המלה "דּדִים" שבפרק ה, 
א, שם היא באה כצורת ריבוי של "דוד", 
בהוראת אוהבים או ידידים. + המלה "דוד" 
במשמע אהוב, ידיד, מופיעה 33 פעמים בשיר- 
השירים (כגון א, יד, טז), והיא מן הביטויים 
האופייניים ביותר לשירת האהבה המקראית. 
מחוץ למגילה שכיחה המלה "דוד" במקרא 
בהוראת אחי האב (ראה, למשל, ויקרא י, ד; כ, 
כ; שמואל"א י, יד), ובמשמעות זו היא מצויה 
גם בניבים שמיים צפון"מערביים, כגון הסורית, 
וכן בערבית הדרומית. + המלה "דודים" 
במשמעות "'אהבה" מצויה גם באוגריתית. 
בעלילת ענת 111, ו-4, באה המלה "דד" 
בהקבלה למלים "יד" (=ידידות) ו'אהבת" 
(=אהבה). כמו כן מצויות בלשון האכדית 
המלים דוד/דודים, ושימושן דומה לאלה 
שבמקרא: בעוד שההוראה "אהוב" יכולה 
לבוא הן בצודת היחיד (ט680) והן בצורת 
הרבים (4800), הרי ההוראה של "אהבים" 
תבוא תמיד בצורת הריבוי המופשט (080₪). 
בקטלוג של שירי אהבה אכדיים מן התקופה 
האשורית התיכונה מוזכרים שני שירים, 
שאחד מהם פותח בשורה: "מקודשת אני 
למען דּוּדֶיףִּ'', ושורת הפתיחה של השני היא: 
"אתה הבן האוהב את דודינו". הזכרת המלה 
"דודים" בפתיחות השירים האכדיים, בדומה 
לפתיחת שיר-השירים, נותנת מקום להשערה, 
כי בימי קדם נהגו לפתוח שירי אהבה במוטיב 
ה"דודים". ועוד יש לציין, כי בדומה לשיר 
שלפנינו כן בשיר "לחש אוהבים" מן התקופה 
האכדית העתיקה נזכר הביטוי ''דודים'' בקשר 
לנשיקות הפה, כפי שאומר העלם הלוחש 
לאהובתו: "אחזתי פּיךָּ, (פָּה) דודים" (2ש88 
₪ ואאק). [י''צ:; י"ק] 


[ג] שָמַן תורק שָמִָ. "תורק" היא מלה 
סתומה, שהוראתה לא נתבררה. קרוב לודאי, 
שהכוונה למין בושם הנקרא "תוּרַק", או לשם 
מקום, שממנו יובּא בושם זה לארץ. הסוברים 
כך מצביעים על סממן מַרפא ידוע בשט "תִּרְיּד 
קָא", הנזכר בתלמוד (בבלי, שבת קט, ע'"ב). 
רש"י ואחרים פירשו "תוּרַק" כפועל מן השוד 
רש ריק בבניין הֶפעל, עתיד, נסתרת. לפי 
פירוש זה, כוונת הביטוי "שָמִן תּוּרַק" היא: 
שמן בושם, שיוּרק (אייהתאמה בין מין הזכר 
של "שָמָן" למין הנקבה של הפועל!) מכלי אל 
כלי, היינו: שזה עתה הוּצא מאריזתו החתומה, 
וריחו עדיין חריף ונודף למרחוק. וכמוהו: 





שהיו מושחים בו את הגוף לאחר הרחצה. הזכרתו 
התכופה של מוצר זה לצידו של היין מלמדת על 
היקף השימוש בבשמים ובמיני שמנים 
קוסמטיים שונים בתקופת המלוכה בישראל. 
בתמונה: חרסים מספר 21-18 משומרון. 
החרסים, שהם תעודות משלוח, זהים בדרך כלל 


"שאָנִן מואָב מִנָּעוּרִיו (שקט הוא אֶל שְמָרִיו 
ולא הוּרק מִכְּלִי אל כָּלִי... על כַּן עָמַד טַעָמו בּו 
וְרִיחוּ לא נְמָר'' (ירמיה מח, יא). ויש המציעים 
לגרוס כאן "שָמֶן תַּמְרוּק'" במקום "שְָמָן תורק" 
(השווה אסתר ב, ג, ט). + יהיה פירוש "תורק" 
אשר יהיה, כוונתו הכללית של הכתוב היא: 
שמַע שמו של האיש האהוב מעורר אצל 
השומע תחושה נעימה, הדומה לזו שמעורר 
ניחוחו של שמן בושט משובח. מוטיב זה נזכר 
בקהלת, על דרך ההפלגה, בפתגם "טוב שִם 
מִשָמֶן טוב'' (קהלת ז, א). [יי'ק] 


[ד] מְשָכָנִי אִחְרִיףּנָרוּצָה וגו'. התופעה הסג- 
נונית של מעבר פתאומי מלשון יחיד 
("מָשָכָנִייי) ללשון רבים ("נְרוּצָה...נְגִילָה וְנשֶמָד 
חָה") אופיינית לשירי האהבה ושכיחה גם 
בשירת האהכה השומָרית. בשיר האהבה המד 
כוּנה "התנצחות אוהבים", למשל, מדברת 
אלת האהבה, אִיננֶה, על עצמה תחילה בגוף 
ראשון רבים (1-2 ,1 1כ): "לולא אִמָנוּ, כי אז 
נע ונד תהיה בנתיבי המדבר החשוכים (1), / 
עלם, לולא אִמָנוּ, כי אז נע ונד תהיה בנתיבות 
המדכר החשוכים (1)!"; ואילו בהמשך השיר 
עוברת אִינְנֶה לדבר על עצמה בלשון יחיד (שם, 
שורות 3 ואילך): "לולא אִמִי ננגל, כי אז נע ונד 
תהיה בנתיבות המדבר החשוכים(ז)" וגו'. 
ומאוחר יותר חוזרת איננה לדבר על עצמה 
בגוף ראשון רבים (שם, שורות 35-34): "הק" 
טנות באבני הגביש אשר לו, הנוצצות על 
צוָארִינוּ, / הגדולות באבני הגביש אשר ל 
הנוצצות על חָזְנוּ הטהור." בשיר אהבה אחר, 
בקטע הדומה מאוד לשיר שלפנינו, אומרת 
הפילגש האהובה למלך שו-סין (שורות 14-9): 
"חתן, הבה ואענגך, / מחמדי יקירי, לך דבש 
אביאה, / בחדר המשכב הנוטף דבש/ בדודיך 
הטובים נעלוזה!/ דוד, הבה ואענגך, / מחמדי 
יקירי, לך דבש אביאה!"+ לאור מקבילות אלה 
ואחרות, אין צורך להגיה את הכתוב במגילה 
מלשון רבים ללשון יחיד, וגם אין להניח 
שמדברת כאן מקהלה של נשים, כפי שהניחו 
זאת חוקרים ומפרשים רבים. [יי"צ] 


הָבִיאנִי הַמִלְךָ חִדֶרָיו. יש אומרים כי המלה 
"מָלָדִּ' רומזת כאן לשלמה. אחרים מפרשים, 
כי הכוונה לחתן המכונה על דרך הפרזה 
"מלך''. אולם אפשר שאין זה אלא כינוי חיבה 
לעלם האהוב, המצטייר כמלך בעיני אהובתו. 
גם הוא מדבר עליה במונחים דומים ומכנה 
אותה "בָּת נָדִיבִ" (ז, ב). ביטויים כאלה הם 
סימנים להתעלות רגשית, שהיא תוצאה של 
אהבה עזה, והם מורים על אצילות הרגש, ולא 
על אצילות המוצא. גם הנערה באחד משירי 
האהבה המצריים מכנה את אהובהּ "נסיבי"; 
בשיר אחר היא קוראת לו "נסיך לבביי', ובשיר 
שלישי היא מבטאת את רגשי אהבתה העמו- 
קים באָמרה: "(בהיותי עַמך) אנוכי גברת שר 


בנוסחם, ומצוינים בהם מספר פרטים עיקריים 
כגון (לפי חרס מספר 18): א. שנת המשלוח- 
"*בשת העשרתיי, כלומר: בשנה העשירית למלך 
(ששמו אינו נזכר); ב. המקום שהמוּצר נשלח 
ממנו ("חצרתיי); ג. הפקיד בשומרון, שהשמן 
נשלח אליו ("גדיר"); ד. המוצר עצמו. 
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הארצות (כלומר: מלכת מצרים)". + אם אכן 
מושב הכינוי "מלך'' על העלם האהוב, הרי 
ש''חדרי המלך" הט סוכת הנצרים המתוארת 
להלן, בפסוק יז, במלים: "קרות בְּתִּינוּ מֶרְזִים 
רהיטנו בְּרוּתִים". מקום המפגש ביניהם, באזור 
כפרי בחיק הטבע, אינו נופל בעיני האהובה 
מ''חדר מלך"". [מי"יפ] 


שיר השחרחורת 
[ה-ח] 


השיר שלפנינו מודכב משני חלקים: תלונת 
הנערה השחרחורת על אחָיה, המועלית באוזד 
ני בנות ירושלים (ה-); ודודשיח קנטרני בין 
הנערה ובין אהובהּ הרועה (ז-ח). + בחלק הרא- 
שון (ה-ו) מתלוננת הנערה על אחיה, 
שהתאכזרו אליה וניצלוה בהטילם עליה את 
התפקיד הקשה והבזוי של נטירת כרמי המשם" 
חה. בעקבות זאת נמנע ממנה לנטור את 
ה"כרם" שלה עצמה: הביטוי "כַּרָמִי שָלִי", 
רומז כנראה ליפי גופה וְלְחַנָּהּ הנשיי של הנערה. 
כנוטרת כרמים (פשוטו כמשמעו) היא היתה 
חשופה לשמש, ועורה השחיריהשחים, אך 
עדיין היא נאווה. נדמה שהנערה חוששת, כי 
ליח יכוזו לה בשל עורה השחום. 

-דומות חברת" 
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א, ה 

"שַחורָה אָנִיוְנְאנֶה, בּנות יְרוּשְלָיִם, כְּאֶקָלִי קְדֶר 
כִּירִיעות שֶלמהיי. השיר השני במגילה נוגד את 
מוסכמות ימינוּ ש'שזוף הוא יפה', שכּן בשירזה 
מתנצלת הנערה על עודה השזוף:"...שָאָנִי 
שְחַרְחרֶת שָשָזְפַתְנִי הַשָמָש'" (ו), ומדגישה, 





יות, לא גזעניות, שכן רק בנות המעמד הגבוה, 
שלא נאלצו לעבוד בשדה, יכלו לשמור ולטפח 
עור בהיר ויפה. השווה דברי המקונן על נזירי 
ציון בעת החורבן: "זַכּוּ נזִירִיהָ מְשָלְג, צַחוּ 
מִחָלֶב, מִדמוּ עְצֶם מִפֶּנִינִים, ספיר גזְרְתֶם. חֶשֶךְּ 
מִשַחוּר תָּאָרֶם, לא נִכְּרוּ בַּחוּצוּת, צְפָד עוּרֶם על 
עַצְמֶם יָבָש הָיָה כָעַץ'" (ואיכה ד, ז-ח). + בחלק 
השני של השיר (ז-ח) מובא דו"שיח בין האוה- 
בים, שיש בו משום התלוצצות של קנטור. 
הנערה מתרה באהובהּ, שאם לא יאמר לה היכן 
"ירעה" את עדרי צאנו, והיכן "ירביצם" בצהר- 
יים, היא תיאלץ לתור אחריו בין עדרי הצאן, 
ותיראה כאשה פרוצה. אף תשובת הרועה 
האהוב - "צְאִי ל בְְּקְבִי הַצאן" וגו' - נראית 
כמתחמקת, קנטרנית, ולא עניינית. + הפועל 
רעה על צורותיו חביב במיוחד על משורר 
שיר-השירים, שכן הוא רב"משמעי וטומן בחר 
בו משחק מלים: מצד אחד פירושו - להתחבר, 
להיות חבר ורְעַ (מכאן גם השם "רְעָיְה"; 
השווה א, ט ועוד), ומצד שני משמעו - לרעות, 
לאכול ולהאכיל (את הצאן). נופך נוסף מעני- 
קה לו משמעותו של השורש הארמי רעי, 
המורה על רצון והשתוקקות. אפשר שבפרק ו, 
א-ב יש קונוטָציה מינית לפועל רעה, שמובנו 
אכל, שכן מצינו כתובים, שבהם האכילה מצד 
יינת בפירוש הנאה מינית (ה, א; משלי ל, כ). 

[מי"פ] 


הואיל ובכל יתר השירים, שהנערה פונה בהם 
אל ""בְּנוּת יְרוּשָלִים / צַיון" (ב, זז ג, ה, יא; ה, ח; 
ח, ד), היא תמיד מדברת אליהן על דודָהּ, 
ואילו הדוד איננו מדבר עמה כלל, יש מפרשים 
הסבודים, שאין קשר בין שיר השחרחורת 
(ה-ו) ובין השיר הבא אחריו, שהוא דו"שיח בין 
הנערה לאהובה (ז-ח), ומדובר כאן בשני שיר 
רים נפרדים. כמו כן, אין למצוא במגילה כולה 
שירים, שמתקיים בהם רבישיח בין שלוש 
נפשות או יותר, וכל השירים הם מונולוגים של 
אחד משני האוהבים או קטעי דורשיח בין 
האוהבים. [יי"ק 


[ה] בְּנוּת יָרוּעְלֶים. נראה כי הכוונה לבנות 


הלוויה הקבועות של הנערה, מעין מקהלת 
נשים, המשמשת לעתים כתובת להבעת רגשו- 
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שלמרות עורה שהשחים נאווה היא עדיין. את 
אשם שיזפונה תולה העלמה באחִיה, שהפקידוה 
לשמור על הכרם המשפחתי. נראה שההצטדקות 
נובעת מן החשש שמא ילעגו לה בנות ירושלים 
העשירות, שעורן היה צח ובהיר, מפנישלא 


תיה של השולמית, או הד למחשבותיה. הן 
נוכחות אפילו ברגעי קרבה בין האוהבים. כאן 
נדמה, כי הנערה מבקשת מהן להשאירה לבדה 
עם אהוב לבה. גם בשיר אהבה מצרי מתואר 
זוג אוהבים, הסועד את לבו בחברת צעירים 
אחדים, שלאחר מכן משאירים אותו לבדו. 
באחד השירים שבמגילה אף מתנהל דו"שיח 
של שאלות ותשובות בין "בְּנוּת יָרוּטְלִיִם'' ובין 
הנערה (ראה ה, ט; ו, א). "בְּנות יְרוּשְלְיִם" 
ממלאות כאן אפוא תפקיד דומה לזה של 
המקהלה בטרגדיה הקלאסית העתיקה.[מי"פ] 


כְּאָהָלִי קַדֶר כִּירִיעות שָלמה. קדֶר הוא אחד 
מן השבטים הערביים הנודדים, שלפי המקרא 
התייחסו על ישמעאל (בראשית כה, יג). בני 
קדֶר היו ידועים כרועי צאן (ישעיה ס, ז; ירמיה 
מט, כח-כט), ואזור נדודיהם היה ממזרח לעבר 
הירדן או בצפון ערב. אוהליהם היו עשויים 
כנראה מעורות עְזים, שנראו מרחוק כנקודות 
שחורות, בדומה לאוהלי הבדווים של ימינו. + 
קרוב לודאי, שהדימוי הכפול בסוף הפסוק הוא 
תקבולת נרדפת, ולכן יש לפרש "יָרִיעות" 
כמָלה נרדפת לי'אהָלי'. ואכן, ברוב היקרויותיה 
של המָלה "יָרִיעות" במקרא, היא מקבילה 
לי'יאהָלי', ומשמעה: יריעות המשמשות כיסוי 
לאוהל. השווה, למשל, ישעיה נד, ב: "הַרְחִיבִי 
מִקום אֶחֶלך וִירִיעות מִשַכְּנוּתִיך יטוּ' (ראה עוד 
ירמיה ד, כ; חבקוק ג, ז). נמצא שהנערה 
השחרחורת מדמה את עצמה כאן לאוהליהם 
של רועי קדר ולאוהלי רועיו של שלמה, שהיו 
שחודים, אבל נאים. יש חוקרים הגורסים 
שלֶמָה (תמורת "שלמה") בהנחה, שהכוונה 
לשבט מדברי קדום, דומה לקדר. לגרסה זו 
מביאים ראיה מן התרגום הארמי, המזהה 
בעקיבות את שבט הקני עם שבט בשם 
"שַלְמְאֶה" (ראה תרגום אונקלוס לבראשית 
טו, יט; במדבר כד, כב; תרגום יונתן לשופטים 
ד, יז). גם מקורות אשודיים, דרום-ערביים 
ונבטיים מזכירים שבט ערבי בשם זה. + לפי 
דעה אחרת, מכוון הצירוף "יָרִיעות שָלמה" 
לשטיחי הקיר היפים והיקרים, שהיו תלויים 
בארמון המלך שלמה, ואת פסוקנו יש להבין 
כתקבולת מתחלפת: "שַחוּרָה אָנִי - כְּמֶּהָלִי 
קְדֶר/ וְנָאוָה... - כִּירִיעות שלמהי'. לדוגמאות 


נאלצו לעבוד בעבודות השדה. צבע עורה של 
הנערה נמשל לצבעם של "אֶהָלִי קְדֶר'" ו"יריעות 
שלמה'', העשויים צמר עיזים, שעוּבד ליריעות 
בד. הכתוב מדבר באוהלים וביריעות הדומים 
לאוהל הנוודים מאזור יריחו, הנראה בתמונה. 


נוספות של תקבולת ממין זה ראה תהלים לג, 
כ-כא; קיג, ה-1. [י"ק] 


[ו שָשָזְפּתְנִי הַשָמָש. הפועל שזף נקרה עוד 
פעמיים בספר איוב: "עין שָזְפַוּ'(כ, ט); "נָתִיב 
לא יִדָעו עָיִט ולא שֶזְפַתוּ עִין אַיָּה" (כח, ז). 
נוהגים לפרשו על-פי ההקשר: ראה, הבט. ויש 
הרואים בפועל שזף חילופו של שדף בהוראת 
ייבוש התבואה וחריכתה עליידי רוח הקדים 
(השווה: "שָדוּפת קָדִים" - בראשית מא, ה 
"שִדְּפוּן" - דברים כח, כב). 


בָּנִי אִמִ. כינוי לאחים מצד האב ומצד האם 
גם יחד. אחים כאלה נחשבו לקרובים יותר מן 
האחים-למחצה, רק מצד האב (השווה ח, אן 
בראשית כ, יב; מג, כט; דברים יג, ז! שופטים 
ח, יט). הנערה מדגישה בכך את חומרת העוול 
שנעשה לה. בתקבולת שבלשון השירה יכול 
הביטוי "בן-אם" לבוא בהקבלה לי'אח", הן 
במקרא (השווה תהלים נ, כ; סט, ט) והן 
בספרות אוגרית. השווה, למשל, עלילת כרת 
8 דשבע [א]ח'מ לה תמנת בנ אמ 
(=ששבעה אחים לו ושמונה בני אם). | [י"ק] 


נַחָדוּ בִי. הפועל "נְחָדוּי הוא כנראה צורת 
נפעל חריגה משורש חרה, במשמעות: התמלא 
כעס וחרון (אף). השווה ישעיה מא, יא: ''הן 
יבשו וְיִכְּלְמוּ פּל הנְחָרִים בְּךָּ" (ראה עוד שם 
מה, כד). ויש גוזרים "נְחָרוּ'' משורש נחר במובן 
של נחירה ונשיפה מתוך כעס וְחָמה. 


כַּרְמִי שָלִי לא נֶָטֶרְתּי. המלה "כרם" מופיעה 
במשמעות המילולית במשפט הקודם ("שָמָנִי 
נְטְרָה אֶת הַכְּרְמִים"), וכן להלן, ז, יג; ח, יא-יב. 
במקומות אחרים בשיר-השירים רומזת מלה זו 
לנערה עצמה, או אולי באופן מופשט יותר - 
לחמודותיה ולקסמה האירוטי (השווה א, יד; 
ב, טו). אף כאן יש להבין "כרם" כמטאפורה 
לחן נשיי, והביטוי "לא נְטֶרְתִּי" משמעו: לא 
טיפחתי. הנערה מתכוונת אפוא לומר, כי 
לפָנִים נבצר ממנה לדאוג להתפתחותה כאשה, 
שכן היה עליה להישאר במסגרת המשפחה. 
אך עתה גמלה בה ההחלטה לצאת מן המס- 
גרת ו'"'לנטור את כרמה" שלה. לפיכך היא פונה 
אל אהובהּ ושואלת אותו, היכן תוכל לפגשו 
בצהריים, בעת מנוחת העדרים (פסוק ז). דומה 
שהיא מבקשת להשתחרר מן הביישנות הטבו- 
עה בנערות מסוגה ומן המעצודים שהחברה 
הטילה עליה. היא יודעת יפה מה רצונה, 
ונחושה בדעתה להשיג את חפצה (ראה עוד ח, 
ח-6. [מיייפ] 


[ז] אִיכָה. מלת שאלה זו מוסבת בעברית 
מקראית תקנית על האופן (איך, כיצד!), ורק 
כאן, באופן יוצא מן הכלל, משמעה: באיזה 
מקום, היכן - כמו "אכה" במלכים"ב ו, יג. 





שלָמָה. משמע המלה - פֶן, וזו כנראה צורתו 
העברית של הביטוי הארמי "דִּלְמָא". בלשון 
המשנה מופיעה מלה זו בצורת "שָמָּא". הביר 
טוי "שַלֶמָה" מורכב משתי מליות: שַָ (מלית 
הזיקה) + לְמָּה, ואמנם, בדניאל א, י מופיע 
ביטוי זה בצורת "אָשָר לֶמֶּה''. יש אומרים, כי 
המרכיב השני ("לֶמֶּה'') אינו זהה למלת השאד 
לה השכיחה, אלא פירושו: לִבָל, ללא, והוא 
מכיל את מָלית השלילה מֶה/ מָא (המצויה גם 
בארמית). [יייק] 


אהְיָה כְּעַטְיָה. ביטוי סתום, שלא נתברר 
פירושו. "עקוּיָה" היא צורת בינוני פועל משורשש 
עטה, המופיע במקרא לרוב במשמעות עטף, 
כסה. רש''י ואחרים סבורים, כי לפנינו לשון 
קצרה (אֶלִיפסיס) תמורת "עטה על שפם", 
כלומר: כיסוי הפנים בבגד, כסימן לאבלוּת 
(השווה יחזקאל כד, יז; מיכה ג, ז ועוד). לפי 
פירוש זה אומרת הרעיה: אם לא תגלה לי היכן 
אתה רועה, אהיה כמתאבלת בעיני חבריך, 
בחפשי אותך ביניהם. + לדעת רבים מן החוק" 
רים החדשים, התעטפות בצעיף יכולה להיות 


כפי שעולה ממעשה 
תמר, שהתכסתה בצעיף, ויהודה חשבהּ לזונה 
(בראשית לח, יד-טו). לפי פירוש זה, השול" 
מית מתגרה באהובהּ לאמור: אם לא תאמר לי 
היכן תימצא בשעת הצהריים, הרי אלך לבק- 
שך בין רעיך; הם יחשבוני לפרוצה, ושנינו נבוא 
לידי בושה! + הפירוש האחרון הוא מעניין 
וחריף, אך אין לו על מה לסמוך, שכּן תמר 
התכסתה בצעיף כדי להסתיר מיהודה את 
זהותה, ולא כסימן להיותה זונה. אדרבה, יש 
לשער, כי בישראל, כבכל המזרח הקדום, 
היתה ההתכסות בצעיף סימן לצניעות, שכן 
לפי החוק האשורי התיכון, סעיף 40, נשים 
נשואות ובנות המעמד הגבוה היו חייבות 
להתכסות בצעיף בהיותן בקהל, ולעומת זאת, 
נאסר על השפחות ועל הזונות לכסות את 
ראשן. + פרשנים רבים מציעים לראות כאן 
שיכול אותיות (מְטָתָזִיס) ולגרוס "כְּטַעְיָּה" 
במקום "כְּעַטְיָה". גרסה זו מעוגנת בכמה מן 
התרגומים העתיקים, כגון התרגום הסורי והל- 
טיני, ואפשר להביא לה סיוע גם מסיפורי יוסף, 
שם מתוארת סיטואציה דומה מאוד לזו שכאן, 


ואף מופיע שֶם הפועל תעה, שהוא חילופו של 
טעה: יוסף נשלח עליידי יעקב לראות את 
שלום אחיו, הרועים בשכם (בראשית לז, יג- 
יד). כָּיוון שהאחים הרועים הם בתנועה מתמ- 
דת, אין יוסף מוצא אותם: "ַיִמְצְאָהוּ איש 
וְהגָה תעה בַּשְדֶה, וַיּשְאֶלהוּ הָאִיש לאמר: מַה 
תְּבַקָשז וַיאמָר: אֶת אֶחִי אָנכִי מְבַקָש, הַגִידֶה 
וָא לי אִיפה הֶם רְעִים? וַיאמָר הָאִיש: נְסְעוּ 
מִזֶּה'' וגו' (שם שם, טו-יז). נקל לשער, מה היה 
"האיש" חושב, לוּ במקום נער צעיר היה מוצא 
נערה צעירה תועה בשדה, בין משכנות הרו" 
עים. [מי"פ; י"ק] 


[ח] אם לא תַדְעִי לָף הַיּפָה בַּנֶשִים. מסתבר 
מן ההקשר, כי התשובה לשאלת הנערה ניתנת 
עליידי הרועה עצמו, ואין תשובתו מפורשת 
ועניינית, כי אם סתומה וקנטרנית משהו. 
אפשר שהדוד מפגין מצב של יתרון ועליונות, 
שכן הנערה היא המחזרת אחריו. ויש אומרים, 
כי מדברת כאן מקהלת בנות, ולא האהוב, שכן 
בשיר-השירים נישא בדרך כלל הביטוי "הַיִּפָה 
בּנֶשִים'' בפי בנות ירושלים (ה, ט; ו, א). | [י"ק] 


39 








שיר-השירים א 


תִדְעי לָךָ היִפָה בִּנשִים צְאִייְלֶךָ בְּעַקְבִי הצאן וּרְעִי אֶת-גְדַ 


ט מִשְכְּנוּת הָרעִים: 


א, ט-י 

"לְסַקָתִי בְרְכְבִי פַרֶעה דִּמִיתִיךָּ, רַעִיֶתי. נְאוו לְחָייךָּ 
בַּתרִים צַוָארֶך בַּחְדוִּים". בדורשיח הראשון 
במגילה מהלל הדוד את יפי הרעיה. הוא מדמת 
אותה לסוסה אצילה במרכבות מלך מצרים 
ומשבח את העדיים שהיא עונדת. בתמונה מימין: 
מחרוזת של אבני אודם (ממאה י"ב-י'"א לפה'יס), 


רע 


לְססְתִי בְּרַכְבִי פרעה דִמִּיתִיךָ 






י יי רעיתי: נָאוּ ְחיך בּרִים צוָּארֶך בַּחָרוּזִים: תורִי זָהָב נַעַשָה"לְךָ 


וּרְעִי אֶת גַּדִיתַיךָּ. צורת הרבות "גְּדִית", 
המופיעה כאן, היא יחידאית, שכּן המקרא 
מכיר רק את צורת היחיד "גְּדִי" ואת צוּרת 
הדבים "גְּדָיִים", ואילו צורת היחידה "גְדִיָּה" 
אינה מצויה בו כלל. לפי המלה המקבילה 
"צאן" יש לומר, כי "גְּדִיתִיָ'' היא צורת ריבוי 
כולל לזכרים ולנקבות (השווה אָרִי - אַרָיות). 
אולם אפשר שלפנינו אכן צורת ריבוי לנקבה, 
והסיבה לשימוש בה הוא ספרותייסגנוני: 
המשורר העממי מייחס לנערה הרועה גדיות 
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נקבות בין מתוך חיבה ובין מתוך התאמה 
לכינוי הקניין לנוכחת (-יף). [יי*ק] 


דו"שיח ראשון בין האוהבים 
[ט-יד] 
בפסוק ט מתחיל דו"שיח אוהבים בין הדוד 


והרעיה, ונחלקו המפרשים בשאלת תיחומה 
של היחידה: עד היכן מגיע דו-שיח זה, והאם 





שנמצאה בקבר על-יד בית-שאן. משמאל: ציור 
המרכבה המפוארת של תות-ענח'"אמון, מלך 
מצרים. המרכבה על סוסיה המרהיבים צוירה על 
גבי נס, שנתגלה בקברו של המלך (מאה ייד 
לפה''ס). המלך מוצג כגיבור חיל: הוא נוהג 
במרכבתו (מושכות הסוס חגורות למותניו), 
ובאותה עת אף צד בקשתו בנות יענה. 








קשור הוא קשר ענייני וספרותי עם השירים 
שלפנינוז החוקרים הרואים במגילה דראמה או 
סיפור שירי המתאר פרשת אהבים בין נערה 
כפרית למלך שלמה, או בינה ובין רועָה, נוטים 
לשבץ את הדוזשיח שבפסוקים ט-יד ביחידה 
שירית גדולה יותר. יש אומרים, כי בפסוקים 
א-ו הנערה רק מציגה את עצמה; בפסוקים 
ז-ח מתוארת הפגישה הראשונה בין האוהבים; 
ומפסוק ט ואילך מגלה הדוד את אהבתו 
לנערה. אלה הרואים בשיר"השירים אוסף שירי 
חתונה, סבורים שכל פרק א מתאר את הפגי- 
שה הראשונה בין החתן והכלה בחדר כלולותי- 
הם. ויש הרואים בקטע א, ט - ב, ז דו"שיח 
אהבה רב-שלבי, המתקיים בשעת סעודה חגי- 
גית ("עַד שָהַמִּלָּ בִּמְסְבּו" - פסוק יב). ולב- 
סוף, יש מפרשים המבחינים בפרק ארבעה עד 
חמישה שירים קצרים נפרדים, ללא קשר 
עלילתי או ספרותי ביניהם. + אף על פי 
שהחוקרים נחלקים, כאמור, בשאלת היחידה 
הספרותית הגדולה וגבולותיה, הריהם תמימי 
דעים בשאלת חלוקתה ליחידות"מְשנֶה קטנות 











יותר, ופסוקים ט-יד הם לכל הדעות יחידה 
ספרותית עצמאית, המורכבת משני בתים: 
בבית הראשון (ט-יא) מהלל הדוד את יפי 
אהובתו ותכשיטיה: הוא מדמה אותה לאחת 
מסוסות המרכבה של פרעה בזכות יפי גופה 
ובזכות התכשיטים הפשוטים אך נאים, שהיא 
עונדת. תוך הזכרת התכשיטים נסחף הדוד 
בהתלהבותו, ומכריז כי יעשה לה תכשיטים 
יפים ויקרים מאלה. בבית השני (יב-יד) עונה 
האהובה ומשבחת את נועם האהבה בזרועות 
דודהּ. בדימוי הדוד לַ"'צְרוּר הַמרי" ולייאֶשָכּל 
הַפּפָר' נרמז אולי מנהגם של גברים בימי 
קדם להתבשם בבשמים שניחוחם עז. = [י"ק] 


[ט] לֶסֶסְתִי בֶּרִכְבִי פַרְָעֶה. הדוד מדמה את 
אהובתו לסוסה מלכותית, אצילה ומקושטת, 
הרתומה לאחת ממרכבות פרעה. בדומה לסו" 
סי המלך במצרים, שהיו מהודרים ברתמותיהם 
וברסניהם החגיגיים, כן גם הנערה נאה ומהור- 
דרת בעדייה. + "לֶסֶסְתִיי" משמע: לסוסה. 
התנועה הסופית של שם העצם אינה מציינת 





כאן את כינוי הקניין ("שלי"), אלא לפנינו 
צורת נפרד (או נסמך) ארכאית, המסתיימת 
בתנועה לתפארת המליצה. חיריק נוסף זה 
(המכונה "חיריק קוּמְפָּגִינִיס") נמצא גם בביטרר 
יים כגון "רַבָּתִי עֶם", "רַבְּתִי בַגוּיִם", "שְרְתִי 
בַּמְּדִינות" (איכה א, א); "מַלְכִּיצְדֶק'" (ברא" 
שית יד, יח); "שַכָנִי סְנֶה'" (דברים לג, טז) ועוד. 
משערים כי חיריק זה הוא שריד מִיָחָסַת הקניין 
השמית הקדומה. [י"ק] 





[י] בַּתִּרִים. הקדמונים גזרו מלה זו מלשון 
"תור", שהוא סוג של יונה (בראשית טו, ט; 
שיריהשירים ב, יב), ושיערו, כי הכוונה 
לתכשיטים דמויי יונים, התלויים משני צַדי 
הראש ומכסים את הלחיים. אך עדיף לבאר 
בעקבות הפרשנים החדשים, כי מדובר בסרט 
או בשרשרת, העשויים מזהב. מלה זו נמצאת 
גם באכדית (טזזטו)), לרוב בּצירוף יְ8זטם וזחזט), 
היינו: תור זהב, כמוהו כבפסוק הבא: "תורי 
זֶהָב נַעָשָה לָךִּ''. והשווה עוד בארמית "תּוּרָא" 
- חוט. המצרים נהגו לענוד תכשיטים, שכיסו 





כמעט כליל את לחייהם, ואפשר שהכוונה כאן 
לתכשיטים מסוג זה. [י"ק] 


[יא] נְקדּות הַכֶּסְף. כדורים או כפתורים 
קטנים של כסף לבן, המשובצים בתורי הזהב. 
ויש אומרים כי הכוונה לתכשיט בפני עצמו, 
שהוא מחרוזת של כדורים או כפתורים קטנים 
מכסף. 


(יבן עד שָהַמִּלְּ בַּמְסְבּוּ וגו'. כל עוד מסב 
המלך עם אהובתו על הספה שלו, ריח הבושם 
המגרה של האהובה אינו פג. המפרשים, הרו" 
אים בשיר-השירים אוסף שירי חתונה, סבורים 
כי "הַמֶלְִּ'' הוא כינוי לחתן. אך אפשר שאין זה 
אלא כינוי חיבה לאהוב (ראה הפירוש לפסוק ד 
לעיל). + "בְּמְסְבּּ" - במְסַב שלו, היינו: על 
ספתו. "מִסֶב'' בלשון חכמים פירושו: ספה או 
מיטה שמסיבים עליה, והיא משמשת הן 
לסעודה והן למשכב דודים (בבלי, שבת סב, 
עי'א - סג, ע''ב). והשווה משנה, ברכות ו ו 
"היו יושבין - כל אחד מברך לעצמו; הַסְבּוּ - 


ו 





שיר-השירים א-ב 


א, יב 

"נִרְדִּי נֶתַן רִיחו'". נדד הוא צמח בושם מן הסוג 
5ץ30)ס0זגּאז. מצמחים אלה הפיקו שמן אתרי 
והמסו אותו בשמן זית (השמן שהוּפק מן העלים 
נקרא פולייטון, מזנוז8ו1ס1 ברומית; תוספתא, 
סוטה טו, ה). המדובר בצמחים עשבוניים 
שעירים כשערות השיבולת, ומכאן כינויה בלשון 





אחד מברך לכולן". 


[מי"פ] 


נַרְדִי נָתַן רִיחו. הגְרְךּ נזכר בשיר-השירים עוד 
פעמיים (ד, יג-יד), מהן פעם אחת בריבו? 
נְרְדִים (שם, יג). הכוונה לצמחים מהסוג -זגּא1 
0% (ראה תמונה והסבר בעמוד זה). 


[יג] צְרוּר הַמד. המור הוא הבושם החביב 
ביותר על משורר שיר-השירים, והוא מזכירו 
שבע פעמים. בושם זה הופק משרף העצים 
-ץ80 8זסחכ!וחוחס>) ;וזסקוחוו! אזסםקווח וס 
8ופ. לפי יוספוס (מלחמות ד, ח, ג) גידלוהו 
בעמק יריחו. במקורות אחרים לא הוזכרה 
עובדה זו אלא לגבי בן-סוגו האפרסמון (הוא 
"בשֶם" שבשיר השירים - ראה להלן ה, א, שם 
הוא נזכר יחד עם מור). אקלימו של עמק יריחו 
אכן מתאים לגידול המור (כפי שהוכיח כותב 
שורות אלה, שהעביר את שתיליו מסומאלי 
לעין-גדי, מקום שהצליח מאוד). השם "מר" 
לבושם זה שכיח בשפות שמיות (השווה, 
למשל, טזזטוחז באכדית), ובא לו על שום טעמו 
המריר. השרף הריחני הנוטף מן העץ, שקלים" 
תו נחתכה, צורתו נוזלית בתחילה, והיו ממי- 
סים אותו בשמן המור, הוא "מור עבר" (ה, ה). 
אם מניחים לו להתקרש, נוצרים גרגרים, הוא 
"צְרוּר המר" שבפסוקנו. [י"'ם] 


[יד! אֶשָפַּל הַפּפָר... בְּכַרָמִי עִין גָדִי. הכופר 
(בריבוי כְּפְרִים - ד, יג) הוא צמח החנה - 
08 הגוחספאוג.1, הנזכר במשנת שביעית (ז, ו) 
בין המינים שגידלום בארץ. יוסף בן מתתיהו 
(מלחמות ד, ח, ג) מציינו כצמח הגדל בעמק 
יריחו יחד עם מיני בשמים. "אֶשֶכּל הַפַּפֶר" 
מתייחס לפרחים הלבנים והריחניים של צמח 
זה. השימוש העיקרי בו היה לצורך הפקת צבע 
החֶנֶּה מכל חלקי הצמח. צבע זה, שגונו כתום" 
אדמדם, משמש לצביעת השערות וכפות היד" 
יים. כמו כן נהוג בעדות המזרח לרחוץ את 
החתן ואת הכלה במי כופר בליל כלולותיהם, 
שנקרא גם "ליל התְנֶה''. הכופר מתפתח יפה 
במיוחד באזורי הארץ החמים, וככל הנראה, 
הצטיין בעיקר בטיבו הכופר שגדל "בְּכַרָמִי עין 
גד'י. [ייים 
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דו-שיח אהבה בחיק הטבע 
[טו-יז] 


לפנינו דודשיח נוסף בין שני האוהבים, וגם פה, 
כבשיר הקודם, הדוד הוא הפותח בהללו את 
יפי אהובתו (טו). שני הפסוקים האחרונים 
(טז-יז) הם תשובת הנערה. תחילה היא מהל- 
לת את יופיו של הדוד, ואחר היא מתארת את 
הסביבה, שבה הם מתַנים אהבים. + המפרשים 
חלוקים בשאלת המקום, שבני הזוג מתייחדים 
בו לפי שיר זה. יש אומרים, שהנאהבים נמצ- 
אים בחיק הטבע - בכרם או בעבי היער. לפי 
פירוש זה, עצי היער (הארזים והברושים) 
משמשים להם כקורת גג, ועשבי השדה - 
כמיטת דודים (השווה להלן, ז, יב-יג). ויש 
אומרים, כי לפנינו שיר חתונה, ובני הזוג 
מתייחדים לראשונה אחר כלולותיהם במעין 
חופה קדומה, שנבנתה במיוחד לצורך זה מאר- 
זים וברושים, והיתה מקושטת בהידור ובשפע 
במיני ירק שונים. המחזיקים בדעה זו אף 
מביאים לה אסמכתא מן התלמוד, המספר על 
מנהג קדום בישראל לטעת ארז בהיוולד בן, 
וברוש - בהיוולד בת, וכשהללו היו נישאים - 
כרתו את העצים ובנו מהם חופה (ראה בבלי, 
גיטין נז, ע"א). + לפי דעה אחרת, רומז כאן 
הכתוב לסוכה, הנמצאת בחיק הטבע ומש- 
משת כמקום מפגש לאוהבים, וזהו המבנה 
הקרוי בפסוק ד "חדר המלך". גם שירי האהבה 
המצריים מזכירים ביתנים וסוכות כמקומות 
מפגש לאוהבים; ובתמשיחי קיר של קברים 
מצריים ניתן לראות סוכות, המצויות בגנים 
ומשמשות כמקומות מנוחה ונופש.[מי"פ; י"ק] 


[טו] עִינַיִףָ יוּנִים. יש מפרשים: עיניך כעיני 
יונים, שהן יפות מאוד ומביעות אהבה כנה 
ונאמנות (אבן-עזרא, רשבי'ם ואחרים). פירוש 
זה מסתייע בדימויה של האהובה ליונה (ב, יד; 
ה, ב). אולם לפי פשוטו של הכתוב מדמה הדוד 
את עיני רעייתו ליונים עצמן, כשם שלהלן 
מדמה היא את עיניו ליונים באמרה: "ענָיו 
כְּיונִים על אֶפִיקִי מָיִם רחָצות בָּחָלֶב ישָבוּת על 
מְלָאת"' (ה, יב). 


המשנה "שיבולת נַרד''. בית גידולו של הגרד הוא 
מיוחד במינו לעומת שאר הבשמים 
שבשיר-השירים, שמוצָאֶם באזורים טרופיים. 
הנָרד גדל בנְפּאל, במורדות הרי ההימאלאיה, 
וברור שלא גידלוהו בארץ. זהו צמח, שלגידולו 
הוא זקוק לקור, ושערותיו מגינות עליו מפני 


הרוחות. 4 [י"ים] 





[טז] אף עַרְשָנוּ רַעִנָנָה. עֶרֶש היא מלה פיור- 
טית נרדפת ליימִשָכָּבי' ולי'מְטָה"' (השווה עמוס 
ג, יב; ו, ד; משלי ז, טז-יז ועוד). וכאן מדובר, 
כמובן, במיטת הדודים של בני הזוג. התואר 
"רַעָנֶף" משמעו: ירוק, רטוב וכדומה. לפיכך 
שיערו המפרשים, כי אין מדובר כאן במיטה 
ממש, כי אם בכר דשא רענן, בחיק הטבע, 
המשמש לאוהבים מקום משכב. אולם אפשר 
שהכתוב מדבר כאן על מיטה ממש, אשר 
היתה מדופדת בצמחים ובפרחים רעננים, דוגי 
מת מיטת הכלולות בימי קדם. ביאור זה 
מסתבר לאור מקבילות משירת האהבה השוּמָ- 
רית, שתיאורי מיטת הכלולות וחדר המשכב 
תופסים בה מקום נכבד. באחד מן השירים 
האלה מתאר המשורר את הכנת המיטה לבני 
הזוג ("נישואי אידין-דגן", שורות 179-175): 
לְמָעִן גִבַרְתִּי מִטָה הָכִינ 

עְשָבִי חלָף טְהָרוּ בְּשְמָן אַרְזִים, 

וּלְמַעַן גּבַרָתִּי על הַמִּטָה הַהִיא יָשְטְָחוּם, 
מִרְבָד עָלֶיהָ נפרש, 

לְמַען יו ענְג על הַמַּרְבֶד הַמְשַמּח לב. 

בשיר אהבה אחר, המכונה "פגישה באסם", 
מצווה אִינְנָה לבני ביתה להכין את הבית 
לקראת בוא החתן, ובין השאר היא אומרת 
(ד 1ם, שורות 41-40): 

יָכִינוּ נָא לְמַעָנִי אֶת מִטָתִי הֶרַעָנִנָה, 
ְרפְדוּהָ נָא לְמַעַנִי בַּעָשָבִי (שְעִנֶם) כְּעִין 
הַפַפִּיר הַיָרַקרקים! [יייצ] 


[יז] קרות בְּתִּינוּ. משמעו: קורות בִּיתָנגּ 


ל 























מבנה סמיכות כגון "קרות בָּתִּינוּי" רווח בלשון 
המשנה, שבה נגרר הטומך ("בִּיתָנוּי) אחר 
צורת הרבים של הנסמך ("קרוּת") ומקבל אף 
הוא צורת רבים ("בְּתִּינוּ'י). השווה, למשל: בתי 
כנסיות (במקום: בתי כנסת). [י"ק] 


אַרְזִים. מעצי הלבנון הנישאים והריחניים, 
שלגביהם נאמר "וְרִיחַ לו כַּלְבְנוּן" (ד, יא; הושע 
יד, ז). "אָרָזִים!" מציינים כאן את ארזי הלבנון, 
ות8פ:! 08ז260), עץ מחטני, שהיה נפוץ לפנים 
בהרי הלבנון, וכיום נשתיירו מאותם יערות 
ארזים רק עצים בודדים, מהם שגילם נאמד 
ביותר מאלפיים שנה. אלה הם עצים שגובהם 
מגיע ל-30 מטר, והיקף גזעם למעלה מעשרה 
מטרים. מארזי הלבנון הפיקו קורות חזקות 
לבניין, ששימשו לבניית מקדש שלמה (מלכים- 
אה, כ; ו, ט-י) ובית שני (עזרא ג, ז). [י"פ] 


רַהִיטָנו. הרהיטים (יש להעדיף את הקרי על 
הכתיב: "רחיטנו") מקבילים כאן ל"קרות", 
והכוונה כנראה לקורות הגג. אולם לפי המד- 
רש, רהיטים הם קרשים לריצוף הבית: "אמר 
רבי יוחנן: לימדה תורה דרך ארץ, שיהא אדם 
מִקָרָה (מניח קורות הגג) בארזים ומרהיט 
(מניח קורות הרצפה) בִּבְרוְתִים" (שיר"השירים 
רבה א, סז). המלה היחידאית "רַהִיטָנוּ", וכן 
המלה "רַהַט" (בראשית ל, לח; שמות ב, טז), 
גזורות מן השורש הארמי רהט, המקביל לשו" 
רש העברי רוץ. [י"קן 


בְּרוּתִים. צורתה הארמית של המלה בְּרוּשִים. 
ההגה השַמי הקדום ת' נעתק בארמית לתיי"ו 
ובעברית - לשי"ן. השווה את המלה הארמית 
תְּלֶת למלה העברית שַלש, תור - שור ועוד. + 
ה'בְּרוּתִים" בפסוקנו הם ברושים, שנזכרו פע" 
מים רבות במקרא, לרוב יחד עם ארזים, 
כעצים גבוהים הגדלים בלבנון, ששימשו יחד 
עם הארז לבנייה (מלכים"א ו, טו ועוד; השווה 
ישעיה יד, ח). הכוונה לעצים מהסוג -וחט1 
פטזטק, מהם הגדלים גם בחרמון (שרידים), 
ושמם ביוונית - 316ז8, ברומית - ט41ז8, וכן 
הם נקדאים אצל תושבי הלבנון בַרַתָא, היינו: 
בְּרות, ברוש. בימינו מכנים בשם ברוש את עץ 
הקוּפרְסוּס (שצורתו כעין עמוד זקוף), ברם 
התיאורים המקראיים אינם מתאימים לעץ זה. 
+ מן ההקבלה שלפנינו "קדות בְּתִּינוּ אָרְזִים/ 
רַהִיקונוּ בְּרוּתים" יש להסיק, כי "רַהִיטִים" אף 
הם קורות, כמשמעות רהטא בסורית. לפי 
מדרש שיריהשירים לפסוקנו, "אדם מִקָרה 
בארזים ומרהיט בברותים" (שיר"השירים 
רבה א, סז); מכאן שהברותים שימשו לבניין 
הקירות (או הרצפה), והרעיה חולמת על בניית 
בית עשירים. ברם אפשר שנתכוונה שהם יבַלו 
את ליליהכלולות ביער, בחיק הטבע, ועצים 
יפים וריחניים אלה ישמשו להם במקום קורת 
גג, מעין "עַרְשָנוּ רַעַנְנָה'" (טז), כשהכוונה לגפן 
מוּדלית היוצרת כעין סוכה. [יי'ם] 


א, טו 

"הנ יָפָה, רַעיָתי, הנ יָפָה, עִינִיָך יונִים". רבו 
הפירושים לפסוק זה. יש המפרשים: עיניךיפות 
בעיני היונים בהביען נאמנות ואהבה. אחרים 
פירשו, שעיני הרעיה הן כיונים עצמן, שהרי גם 
הרעיה מדמה את עיני דודהּ ליונים (ה, יב). 


פרק ב 


אֶנִי חַבַצֶלֶת השָרון... 
[א-ג] 


דו"שיח קצר, שבו מהללים האוהבים ומשב" 
חים זה את זו. הנערה פותחת, ודבריה צנועים, 
לא מתרברבים: אני חבצלת קטנה בשרון, 
אחת מֶני אלף. אהובהּ מזדרז לענות ומהלל 
אותה במלים שלה תוך הדגשת ייחודיותה: 
היא מיוחדת במינה ומצטיינת בין הנערות 
כשושנה בין הוזוחים. הנערה עונה לו בדברי 
שבח, הבנויים לפי הדגם של דבריו אליה. היא 


לפירוש אחרון זה ניתן למצוא סיוע בציוריהקיר 
ובפסלים המצריים העתיקים, שהעין מצוירת 
בהם תוך הדגשת קווי האיפור, המשווים לה 
דמות יונה. בתמונה נראה קטע ממכסה ארון 
הקבורה של תות-ענח'-אמון, מלך מצרים (מאה 
"ד לפה"ס). 





מהללת את מעלותיו ומצהירה, כי אף הוא 
מיוחד במינו: הוא מתבלט בין הבנים כעץ פרי 
בין עצי הסרק. המהירות שבה מתגלגלים 
חילופי הדברים, מביעה את תחושת הדחיפוּת 
ואת עוצמת ההתרגשות של האוהבים. [מי''פ] 


[א] חָבַצָלֶת הַעָורוּן. "מִבַצָלֶת השָרון" נזכרה 
בפסוקנו ליד "שושנַת הָעַמָקִים" ו"שושנֶה", 
פרוזים שהרעיה נמשלת אליהם. יש סבורים, 
כי השם "מְבַצְלֶת" קשור עם "בצליי או 
''בצלת", כשהכוונה לבצלים המצמיחים פר- 
חים; וכאלה לא מעטים הם בארץ. ברם 
אטימולוגיה זו אין לה על מה שתסמוך. אם 
"הַשָרון" הוא השרון שבשפלת החוף (ויש 
לציין כי בשיר-השירים לא תואר נופה של 
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שיר-השירים ב 





סביבת הים) - הזיהוי הסביר ביותר הוא עם 
חבצלת החוף - החטוו)גוה ההטוזהזטהגץ. 
הפרח הלבן והריחני של צמח זה מפאר את 
אזודי חולות הים בחודשי הקיץ האחרונים 
(וראה להלן על שושנת העמקים ושושנה). 
המלה "מְבַצְלָת" מצויה גם בלשון האכדית 
1 טַו1), ומשמעה המשוער: נטע סוּף רך- 

[י"פ] 


שושָנָת הָעָמֶקִים. זיהויים רבים הוצעו לצמח 
זה, שאינו זהה לשושן הצחור הנזכר בהמשך, 
שכן השושן הצחוד אינו אופייני דווקא לעמ" 
קים. מבין הזיהויים הרבים שהוצעו לשושנת 
העמקים, נראה ביותר זיהויה עם הנרקיס 
המצוי - 182008 פטפפוסז3א], הנפוץ במיוחד 
באדמות הכבדות שבעמקים. לנרקיס המצוי 
שישה עלי-עטיף צחורים וריחניים. [יייפ] 


[בן כְּשוּשַנֶה בִּין הַחוּתִים. צירוף זה הביא 
לזיהוי המוטעה של שושנה עם 8054, היינו: 
ורד, שגבעוליו הקוצניים זוהו עם חוחים. ברם 
"חוחים" הם צמחים קוצניים מסוימים, וכוונת 
הכתוב, שצמח השושנה מוקף צמחים קוצ" 
ניים. גם הביטוי "שְפְתותָיו שושנִּים'' (ה, יג 
פורש בטעות כמציין את הגוון הוְרוד של 
השפתיים. ברם כבר פירשו אבן-עזרא "בָּרִיחַ 
ולא בעין", שהכוונה לריחו של השושן הצחור 
- וט0800/0 חחטו!ו.1, הפודח בדאשית הקיץ 
ומזדקר באזורי ההרים בכרמל ובצפון בין הקור 
צים - הם החוחים. מהם בולט במיוחד החוח 
העקוד - 30013108 פטוחץ01ס5. גם ללִילְיָה 
הלבנה שישה עלי עטיף צחורים ודיחניים. 
השם "שושָנֶּה" מוצאו כנראה ממצרית: "סש" 
שן". המונח המצרי זוהה עם פרח הלוטוּס, 
הגדל על גדות הנילוס. + לפי הזיהויים הללו, 
הרי חבצלת, שושנת העמקים ושושנה שלוש- 
תם מינים ריחניים מאוך בעלי פרחים לבנים. 
ואפשר שגוון זה הועמד בכוונה כניגוד לגון 
פניה של הרעיה, שהעידה על עצמה "שָחוּרֶה 
אַנִי וְנָאוֶה" (א, ה). [ייים] 


[ג] כְּתַפוּחַ בַּ הַיָּעַד. דימוי האהוב לעץ 
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התפוח (השווה עוד ב, ה; ז, ט; ח, ה) רווח גם 


בשירי האהבה מן המזרח הקדום, ובפרט בשי- 
רי האהבה השוּמָריים. בשיר המכוּנה "שבועת 
הנשים" אומרת אִנְנֶּה לבחיר לבה, דומוּזי (1 
8 29-27): 

פורת שֶלִי, פוּרַחַ שֶלִי, מה טובִים דודָיףּ! 

גַּן תַּפוּחִים פוּרֶחַ שָלִי, מה טובִים דודִיף! 

גּן עִצִי מיש פּוּרֶה שָלִי, מה טובִים דודִיף! 
ובשיר המכונה "איש הדבש'" היא פונה לאהוב 
לבה במלים אלה: 

שָעוּרָה שָלִי, מְלָאת חִמְדָּה בַּתְלְמִיהָ, כְּחִסָה 


רְווּיִת מָיִם, 
עץ תפוח ראשית שָלִי, נושְא פְרִי, כָּחַסָה רות 
מִים! [ויצן 


תַפוּחַ. ראה להלן, ח, ה. 


שיר הנערה "'חולת האהבה" 
[ד-ז] 


שיר זה הוא מונולוג של הנערה, המדברת 
כנראה אל "בְּנוּת יְרוּטְלִיִם". היא מספרת להן 
כי דודהּ הביאהּ אל בית משתה היין, ושם הוא 
מתָנה עמה אהבים. היא מכריזה על עצמה כי 
היא "חוּלַת אַהֶבָה", ומבקשת שיסעדוה בעו- 
גות צימוקים ("אֶשִישוּת'') ובתפוחים, פָּרות 
שהקדמונים ייחסו להם כנראה כוחות מאגיים, 
המעוררים את האהבה ומגבירים את כוח 
הפריון. לבסוף משביעה הנערה את "בָּנוות 
יְרוּשְָלְיִם" לא לעורר (היינו: לא לגרות) את 
האהבה "עד שִתֶּחְפֶּץ", כלומר: עד שתתעורר 
מאליה (לפי פירוש אחר, הנערה מבקשת שלא 
יפריעו אותה ואת בן-זוגה, כל עוד הם מתעל- 
סים ואהבתם לא מוצתה; עיין פסוק ו להלן). 
שיר זה עשיר בביטויים ובסמלים עתיקים 
הקשורים באהבה, שקשה לנו כיום לרדת 
לעומקם. [י"ק] 


[ד) הַבִּיאנִי אֶל בִּית הַיָיָן. "בִּית הַּוּן" הוא 
ביטוי יחידאי, ורבו הניחושים באשר למשמעו- 
תו. יש אומרים כי הוא מציין את בית המשתה, 


שנישואי בני הזוג נחוגו בו; אחרים רואים בו 
פונדק או בית מרזח; ויש משערים כי אין זה 
אלא ביטוי סמלי מטאפורי לשיכרון האהבה, 
שהדוד נסך על הנערה. * קדוב לודאי, ש"בִּית 
הַיּיִן" הוא קיצורו של "בִּית מִשְתָּה הַייִן" 
(אסתר ז, ח), שהיה חדר או אגף בתחום ארמון 
המלך, ולאו דווקא בניין נפרד. אם כך, הרי 
הנערה מתכוונת לאותם "חדרי המלך", שלפי 
דבריה (א, ד) הובאה אליהם. "בִּית הַיִַּן" הוא 
גם סוכת הגן, המכוּנה לעיל (א, יז) "בְּתִּינוּ - 
בִּיתַנוּ. + באחד משירי האהבה המצריים נזכרת 
בקתה כמקום סעודת האוהבים בצל עץ הגן, 
והיא נקראת שם ''בית השַכֶר". בשיר זה מזמין 
עץ השקמה את הנערה לבוא ולבלות את היום 
בצילו, בחברת אהובה: 

תַּחְתִּי סְכָּת חַג וָאהָל... 

בואִי, בַּלִי אֶת הַיוּם בַָּעַם, 

בּקר אֶחָר בּקָר - יום אֶחָר יום, 

בְּשְבְתַּךּ בְצְלִי... 
בִּית הַשָכָר פֶּרוּע מב שתה, 

אף היא נוּתְרָה עִם אֶחִי.ָ... (פפירוס טוּרין 2, 
7). [מי"פ] 





וְדְגְלו. עָלִי אַהָבָה. המשמעות הוגילה של 
המלה "דְּגְלי' במקרא אינה הולמת את ההקשר 
הנוכחי, אולם באכדית פירוש המלה 10קו4 הוא 
מבט, רצון, ומשמעות זו מתאימה כאן ביותר. 
לפיה יש לבאר: כוונתו של הדוד, חפצו, היתה 
אהבה, כלומר: להתעלס אתי באהבים. המלה 
"אהבה" מציינת לעתים גם את המגע הגופני 
בין האוהבים - ראה, למשל, ירמיה ב, לג 
משלי ה, יט. [מיי'ם] 


[ה] סַמְּכוּנִי בָּאֶשִישות רַפְּדוּנִי בַּתּפוּחִים, 
המלה "אֶשִישות" מציינת סוג של מאפה 
עממי, שנהוג היה לאָכלו בימי חג ומועד 
(שמואל-ב ו, יט). השווה במיוחד הושע ג, א: 
"וְהַם פּנִים אֶל אֶלְהִים אֶחְרִים וְאחָבִי אָשִישִי 
עִנָבִים'". מכתוב זה עולה, כי האשישות היו 
עוגות צימוקים, שהכנענים ייחסו להן תכונה 
מאגית של המרצת האהבה והגברת הפריון, 
והשתמשו בהן בפולחן הפריון שלהם. + יש 
אפוא מקום להשערה, כי בעולם הסמלים של 
שירי האהבה העממיים קיים היה קשר הדוק 
בין האשישות והתפוחים כאחד (ראה עוד 
פסוק ג לעיל; ח, ה) לבין האהבה והפריון. 
הנעדה, שהיא ''חולת אַהֶבָה", מבקשת אפוא, 
כי יסעדוה באשישות ובתפוחים, שהם התרו- 
פה ההולמת ל''מחלתה'". [י"ק] 


[ח שָמאלו תִחַת לאשי וימִינו תִּחִבְּקנִי. 
תיאור דומה של ההתעלסות מצוי בשיר האה" 
בה השוּמָרי המכונה "שבועת הנשים", אלא 
ששם מתלווה אל המגע הגופני שבועה שנשבע 
החתן לרעייתו, כי לפני כן לא נגע באשה 
אחרת: 








בד 

"הָבִיאַנִי אֶל בִּית הַיָין וְדגלו עַלי אַהָבָה'". נראה 
שַ"בִּית הַיין" בפסוקנו הוא לא בית מרזח, אלא 
חדר פנימי בארמון המלוכה או מעין סוכת גן, שם 
נהגו המלך ובני ביתו להיטיב לֶבם ביין. בתמונה 
נראית נערה משקה את גבירתה. הגבירה ישובה 
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/ 


אַשָבִּיעֶּ, "אֶח [יָפָה תאר]" שָלִי, 
"אֶחִי", אִשָבִּיעֶףּ, "אֶח יְהַה-ְתאַר" שֶלַ 
יד יִמִיוָף על חיקי שַמְתָּ, 

שְמאלְףְ אֶל ראשי שָלְחְתּ; 

ַּאֶשֶר פִיףּ אֶל פּי הגּעְתָּ, 

כַּאֶשֶר שְפְתִי אֶל פּיף הַצְמַדְתָּ - 
אַתֶּהבְּואת לי תִּשְבַעו (19-26 ,8 1כ). | [יייצ] 
[ז השְבַּעְתִּי אֶתְכֶם בָּנות יָרוּשָלִים... אָם 
תָּעִירוּ וגו'. בקשה זו חוזרת בשיר-השירים 
עוד פעמיים (ג, ה; ח, ד), והיא נאמרת תמיד 
אחרי שבני הזוג מתחבקים או עומדים להת- 
חבק. כיוון שהפועל הָעָר/ עורֶר משמעו 
בהשאלה: לזרז, להמריץ (השווה להלן ח, ה; 
משלי י, יב ועוד), נוהגים לפרש, כי הנערה 
מבקשת מן הבנות לא לגרות את האהבה 
באופן מלאכותי, עד שהיא תתעורר מאליה, 
באופן טבעי ("עד שִתֶּחְפֶץ"). אולם כאן אהב- 
תה של השולמית כבר התעוררה, והיא כבר 
בוערת בעצמותיה. לכן עדיף לפרש, כי הנערה 
מבקשת שלא יפריעו אותה ואת בן-זוגה, כל 
עוד הם מתֶנים אהבים, ואהבתם (הינוהג 
התעלסותם - השווה ביאור לפסוק ה לעיל) 
טרם מוצתה. אפשר לומר, כי אהבת בני-הזוג 


על כיסא משען, לוגמת מקוּבעת שבימינה, 
ובשמאלה היא אוחזת במראה. באותה שעה 
מסדרת שפחה אחרת את שערות הגבירה 
(תבליט אבן מקברה של הנסיכה כּאות, מצרים, 
מאה כי'א לפה'יס). 





משולה לשינה מתוקה או לחלום נעים, שאין 
להפריעו בטרם עת. [מי"פ] 


בְּצְבָאוּת או בְּאילות הַשָדָה. אפשר שאלה 
הם כינויים תחליפיים לשם ה', והנערה משת" 
משת בהם בהשבעת בנות ירושלים כדי להי- 
מנע מהזכרת שם ה' המקודש בהקשר חילוני. 
דווקא הצבי והאיילה הם שנבחרו למטרה זו, 
משום שנחשבו לסמלים של אהבה בזכות 
יופִיָם (השווה משלי ה, יט: "אִיִלֶת אִהָבִים 
וְיָעָלַת חִן"). כמו כן מזכירים שמות אלה 
בצלילם את כינוייו השונים של האל: "צְבָ- 
אות' מזכיר את הכינוי '"ה' צְבָאות"; ו"'אַיָלוּת 
הַשֶָדָה" - את הכינוי "אל שַדָּי". [מי"פ] 


שיר אהבה בהנץ האביב 
[ח-יז] 


יש מפרשים המבחינים בקטע זה שניים או 
שלושה שירים נפרדים, שכן בפסוקים ח ואילך 
הנערה נמצאת בביתה, ואילו בפסוק יד נדמה 
שהדוד מדבר אליה בחוץ, בחיק הטבע. אך 
מסתבר שתיאור האהובה בפסוק יד כיונה 


ב א-ב 

"חַָבְצָלֶת השָרון, שושנַת הְעַמְקִים. כְּשושְנֶה בִּין 
החוחים..." חָבַצֶלָת הָשָרון"" מזוהה עם חבצלת 
החוף; "שושנַּת הְעָמְקים" היא כנראה הנרקיס 
המצוי (826008) פטפפוסזגא!) שבתמונה למטה, 
וה'"שושנָה'' מזוהה עם השושן הצחור, כמבואר 
בערכים שבעמודים 34-33. 


"בְּחִגוִי הַסְלָעי'" הוא מטאפורה בלבד, ועדיין 
היא נמצאת בביתה, כשהדוד מפציר בה להתגד 
לות לפניו. ניתן אפוא לראות בפסוקים ח-יז 
שיר אחד, הנאמר כולו על"ידי הנערה, ובו היא 
מספרת לשומעיה (בנות ירושלים1) על חיזורי 
הדוד אחריה, ותוך כדי התיאור היא מצטטת 
את הדברים שאמר לה. + כאמור, הנערה 
נמצאת בביתה, כשאהובה בא מן ההרים ודובר 
אליה מבעד לחרכי חלונה (ח-ט). הוא מזמינהּ 
להתלוות אליו בחוץ, בתארו את יופיה ואת 
קסמה של הארץ הפורחת באביב (י-יד). בעוד 
שדברי הפיתוי של הדוד, המלאים תיאורי טבע 
ונוף, ברורים למדי, הרי תשובת הנערה, 
המתחילה כנראה בפסוק טו, מעורפלת ומלאה 
סמלי אהבה אירוטיים רבי"משמעות. מכל 
מקום, דומה שבסוף דבריה (פסוק יז) היא 
מאיצה באהובהּ לבוא אליה ולתנות עָמה 
אהבים עד מנוסת צללי הלילה בעלות השחר 
(השווה להלן ד, ו; ח, יד). יש לציין, כי הנערה 
פותחת ומסיימת את שיחתה בדימוי הדוד 
"לְצְבִי או לָעַפָּר הָאִיּלִים" (פסוקים ט, יז), 
וחזרה פזמונית זו משמשת מעין מסגרת לשיר 
זה. [מי"פ; ייק] 


[ח] קול דודי הַגָּה זֶה בָּא. נוהגים לפרש: קול 
דודי, הנה זה בא, כלומר: שומעת אני את קול 
צעדי דודי, הנה הוא בא. אך ייתכן שמשמעות 
"קול" בהקשר זה היא: הַס, הקשב! - כבאוגרי- 
תית ובאכדית (השווה אכדית ט!הף, שמשמעו: 
שקט, דממה, ו"ט81, שמשמעו: להקשיב בדמד 
מה). לפי זה אפשר לפרש: הס! דודי הנה הוא 
בא. [יייקן 
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וב ט 

"דומָה דודי לְצָבִי או לָעַפָּר הָאַיָּלִים...". הנערה 
מדמה את אהובה לצבי או לעופר איילים, דימוי 
המלמד על עלומיו ועל יופיו של האהוב. צבעו 
של עופר הצבי חום-אפור, בניגוד לצבעו של עופר 
האייל, שגופו נקוד בנקודות לבנות. האיילים, 
שלא כצבאים, נכחדו ונעלמו מנוף ארצנו. 


1. ב, יב-יג 

"הַנִצָנִים נַרְאוּ בָאָרֶץ, עַת הַזָּמִיר הַגִּיע וקול התור 
נשמע בְּאַרְצנוּ. הַתְּאַנֶה חֶנְטָה פַגֶיהָ וְהַגפנִים סְמְדר 
נָתְנוּרִיחַ". בקטע שירי זה מתאר האהוב את 
האביב, שריחו ופריחתו מעוררים את האהבה, 
והוא מזמין את אהובתו לצאת אל הטבע הפורח, 
אל פריחת התאנה והגפן ואל הניצנים הנראים 


> מקפץ עַליהַנְְעּת: דומָה דודי לְצְבִי א לְָפָר הָאילִים הִַהזָה 


. עומד אַחֶה כְּתְלְנוּ מטָגִיח מןדהַחלנות מִצִיץ מְִהַחָרְפִּים: עַגָה דוי 


בק ְאִמַר לי קומי לְךָ ַפְְִי פְתִי וּלְכִיילָךָ: כִּייהַגָּה הסתֶו עָבָר הַגָשֶם 





ב לה הלהל 


ו 
יד רַעְיְתִי יָפָתִי יוּלְקִיילֶרָ: 


שי וּמַרְאִיךָ נָאוָה: 
זה 


[ט] דומָה דודי לְצָבִי או לָשַפֶר הָאִיָּלִים. 
במרכזו של שיר-השירים עומד תיאור התפת" 
חות האהבה בין הדוד והרעיה במקביל למְקצב 
החיים בטבע - התרדמה, הנביטה, הלְבלוב, 
הפריחה וההבשלה בצומח, ובמקביל בעולם 
החי - הגדילה, ההתבגרות, ההיריון והלידה. 
בטבע קיימת מחזוריות של תרדמה והתעור- 
דות מינית, תופעה שהיא בולטת במיוחד אצל 
היפות בחיות הארץ - הצבי והצבייה, האייל 
והאיילה. האחרונים נעלמו בראשית המאה 
הזאת מנוף הארץ. הכוונה לאיילת הכרמל - 
58 60168%זק28) - היא "אִיְּלָה שְלָחָה 
הוּתֶן אִמְרִי שָפָּר" (בראשית מט, כא), היינוג 
בעל-החיים, שאמירי קרניו יפים ומתפצלים 
כענפי עץ. עליו אמרו חז'"ל: "איילה זו כל זמן 
שמגדילה, קרניה מפצילות'' (יומא כט, ע"א), 
ועל כך הָעִיר רש'"י, שהשם "איילה" מציין את 
סוג בעל-החיים, ולא את מינו, והכוונה דווקא 
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נִים נַרְאוּ בָ אֶרֶץ עת הַזְּמִיר הִגִיע וקול הַתָּור נשְמָע 
רְצנו: האג חנה פיה גי סמְדֶר גנ יח קומי לכי 


יְְתִי בח ַסְלַע בְּסְתֶר 


המִדְרְגָה הַרְאִינִי אֶתימִרְאַיִךָ השְמִיעָינִי ֶת"קולְך כִּייקוּלָךָ עָרָב 


אֶחַזוּילָנּ ּעְלִים שְוּעְלִים קטְנים 


לזכר, שהרי לנקבה אין קרניים. האייל או 
האיילה מסמלים במקרא את היופי והאהבה, 
מכאן הביטוי "אִיִּלֶת אֶהָבִים" (משלי ה, יט). + 
הצבי אף הוא חיה יפה וקלת רגליים (שמואל"ב 
ב, יח), שהרבו לצודו (השווה ישעיה יג, יד; 
משלי ו, ה), אולם נשתיירו בארץ שני מיניו: 
הצבי המצוי - 2820||8 ג|38761) וצבי הנגב - 
8 /!!2826). הצבי אינו מצוי באירופה 
המרכזית והצפונית, ולכן זיהו אותו פרשנים 
בני אירופה עם זסטכ! או מ50ז/11. ברם האחרו- 
נים זהים לאייל ולאיילה. + בשיר-השירים 
נמשלו הדוד והרעיה לצבי או לאייל, לצבייה 
או לאיילה, שהן חיות-בר קלות רגליים. אצל 
הצבי והצבייה, האייל והאיילה מתרקמים חיי 
האהבה רק בעונה אחת בשנה. בכך אולי הסבר 
לכתוב "הִשְבַּעְתִּי אֶתְכֶם בְּנוּת יְרוּטְלִיִם בַּצְבֶ- 
אות או בְּאיָלות הַשָדֶה אִם תָּעִירוּ וְאִָם תְּעוךְ- 
רוּ אֶת הָאַהָבָה עַד שַתֶּחפֶּץ" (ב, זז ג, ה). הנערה- 


בשדות (2). פגת התאנה (3סחגט פטוס1%) היא לקט 
פרחים זעירים, העוטה מעטפת בשרנית. הפרחים 
הנקביים הופכים לפָרות זעירים, ואלה נאכלים 
עם המעטמת (3). כאן מציינת החנְטה את 
האביב, שבו מתחיל עץ התאנה להתכסות 
בעלים, וביניהם בולטות (חנט=בלט) הפגות. 
חלק ניכר מהן נושרות באיבּן, והאחרות גדלות 


הצבייה מבטיחה לבנות ירושלים שאהבתה 
לדודהּ היא טבעית, כמו אצל חיות בר אלה, 
שדרכה להתבגר ולהבשיל בהדרגה. + הדימוי 
של הדוד "לְצְבִי או לָעַפָּר הָאַיָּלִים'' חוזר ונשנה 
פעמים אחדות בשיר-השירים. זו מֶטאפורה כה 
אורגאנית, עד שלעתים מיטשטשים התחו- 
מים שבינה לבין נושאה. כך, למשל, מיד לאחר 
ההשבעה הראשונה "בְּצְבָאות או בְּאַיָלוּת 
הַשְָדֶה", עובר הדוד כעין מָטאמורפוזה והופך 
לאייל "מְדְלַג על הֶהָרִים מְקִַפָּץ עַל הַגְּבָעות'' 
(ב, ח) ומעורר את רעייתו"האיילה: "קוּמִי לָךָּ 
רַעְיָתִי וּלְכִי לֶדִ'. אין הוא מזמינה לבוא אתו, כי 
אם מציע לה להתחיל בנדודים בנפרד, כדרך 
האיילים השוהים בעונה זו בקבוצות נפרדות. 
עם התקדמות האביב נענית היא לקריאתו 
ומשיבה לו, כי אכן "דודי לי וַאָנִי לוּ הֶעָה 
בָּשוּשָנִּים" (ב, טז) - כינוי לאייל, שמרעהו 
פרחים ריחניים אלה; והיא עונה לו, שעדיין לא 
הגיעה שעת המפגש ומבקשת שייעלם "עַל 
הָרִי בָתֶרי' (שם, יז). ושוב חוזר אליה האייל 
ומתאר את יופיה בדימוי "שָנִי שָדִיָףּ כָּשגִי 
עָפְרִים, תְּאוּמִי צְבְיָּה הָרוּעִים בַּשוּשָנִּים'" (ד, הג 
ז, ד), והאייליהדוד מבטיחה לנדוד "אֶל הַר 
המור וְאֶל גִבְעַת הַלְבוּנֶה" (ד, ו) ומבקשה 
שתילווה אליו. אך היא עדיין לא מצטרפת 
אליו, והוא נעלם במרחקים. בנות-ירושלים 
שואלות אותה "אֶנָה הָלְך דודְף", והיא משיבה 
להן, שאין הוא אלא אייל, שמַרעהו שושנים (ה, 
א-ג). בינתיים מתקדמת העונה בטבע, הדוד- 
אים ופָרות הקיץ מבשילים, האייל והאיילה 
כבר התבגדו והם שבים מנדודיהם במדבר, 
כשהיא "מִתְרַפָּקָת עַל דודָהּ" - האייל (ח, ה). 
הם מקימים משפחה "תָּחַת הַתָּפוּחַ", מקום 
שם נולדו כעופרי איילים. היצירה מסתיימת 
בכתוב "בְּרַח דודי וּדְמָה לְ לִצְבִי או לָעַפָּר 








ומבשילות כעבור שלושה-ארבעה חודשים. 
"סמְדר' היא כנראה פריחת הגפן, כפי שניתן 
ללמוד מפסוקנו וכן מהתקבולת "פֶּרְחָה הַגִּמָן 
פַּתַּח הַקְמְדר"' (ז, יג). פריחת הגפן (4) מיוחדת 
במינה ושונה מפריחות אחרות. העטיף, המצוי 
ברגיל בבסיס הפרח, נמצא בפרח הגפן בראשו, 
ככיפה המכסה על האבקנים, ועם נשירתונפתח 


הְצַיָּלִים על הָרִי בְשָמִים", והכוונה לי"לייטמו- 
טיב" של הדימויים מעולם החי - התפתחות 
האהבה אצל האייל והאיילה במקביל לזה של 
הדוד והרעיה. [יי'ם] 


[י] עָנֶה דודי וְאָמַד. הנוסחה "ענה ואמר", 
השכיחה במקרא בפתיחת קטעי דיבור ישיר, 
מופיעה בשיר-השירים רק פעם אחת בפסוקנו. 
משמעה: פתח ואמר, או: דיבר לאמור. השווה, 
למשל, דברים כא, ז: "וְעָנוּ וְמֶמְרוּ: יָדִינוּ לא 
שֶפְכוּ אֶת הַדֶּם הַזֶּה"; איוב ג, ב: "ויען איוב 
ויאמר". 


[יא] כִּי הגה הַסְתָיו עָבָר. המלה סְתָיו ובך 
הקרי; הכתיב: סתו) היא יחידאית במקרא, 
ומקבילה כאן למלה "גֶשֶם''. משמעה אפוא - 
ימות הגשמים, חורף, ולא כבלשון ימינו-- עונת 
המעבר בין הקיץ לחורף. מלה זו שכיחה 
בארמית, ואמנם תרגום אונקלוס מתרגם את 
המלה ""חרְף'' (בראשית ח, כב) - סְתְוָא. 


[יב] עָת הַזֶּמִיר הַגִּיעַ. יש מפרשים "זָמִיר" 
מלשון זמר ושירה, ויש מפרשים מלה זו מלשון 
זמירה וגיזום (של ענפי הגפן), וקשה להכריע 
בין שני הפירושים האלה. * רוב פרשני ימי 
הביניים מפרשים "זְמִיר" מלשון זמר ושירה, 
בטענה כי זו הוראתה המקובלת של המלה 
במקרא; השווה "זְמִיר עָרִיצִים'" (ישעיה כה, ה), 
וריבוי הנקבה "זְמִירוּת" (שמואליב כג, אנ 
ישעיה כד, טז ועוד). מפרשים אלה מסתמכים 
גם על הנאמר בהמשך הפסוק: "קול הָתּור 
נִשְמע בְּאַרְצְנוּ, אך הם מתקשים לבאר באיזו 
זמרה הכתוב מדבר: בזמרת בני אדם או בזמרת 
הציפורים. + התרגומים העתיקים, רשביים, וכן 
כמה מן המפרשים בימינו, מעדיפים לגזור 





הפרח. בלשון חכמים מציין "סֶמָדרי שלב 
בהתפתחות הענב: "הסמדר אסור, מפני שהוא 
פריי' (ברכות לו, ע'יב), ולפי פירוש רש''י שם 
הוראת ''סמדרי' היא פרי הגפן קודם להיותו 
בוסר. אפשר שמפרי זה הכינו משקה, שנקרא"מי 
סמדר" (ספרא, קדושים ה, ג). סיוע להנחה, 
שהוראה זו של "סְמָדַר' כבר באה בימייבית 


"זְמִיר'' מלשון זמירה וגיזום, ולדעתם מדבר 
הכתוב בעונת גיזום הכרם (השווה ויקרא כה, 
ג-ד). ואין הכוונה לגיזום המאוחר, שחל בחוד" 
שי תמוזדאב (שנזכר בלוח גזר, שורה ט, כי'ירחו 
זמר'"'), אלא לגיזום המוקדם שחל באביב, עוד 
לפני הקציר. ואכן, גם בנבואת ישעיהו נמצא 
רמז לגיזום שלפני הקציר: "כִּי לִפְנִי קְצִיר כְּתֶם 
פָּרח וּבַסֶר גמָל יִהְיָה נִצֶה, וְכָרַת הַזִּלְזלִים 
בַּמַזְמָרוּת וְאֶת הַנֶטִישוּת הַסִיר הַתַזִ'' (שם יח, 
ה). [יי"קז 


וְהגפָנִים סְמֶדר נָתְנוּ רִיח. עליפי הסורית, 
סמדר פירושו הפוך, עמוד על הראש. שם זה 
מתייחס לניצה - הפרחים הזעירים של הגפן, 
שהם בעלי מבנה מיוחד: עטיפם הירקרק אינו 
נמצא בבסיס הפרח, כי אם דווקא בראשו, 


ראשון, אפשר למצוא בכתובת '"לפקח סמדר", 
החרותה על גבי קנקן ממאה ח' לפהייס, שנתגלה 
בחצור, בשכבה שא (5). לדעת חוקרים, הוראת 
הכתובת היא: סמדר, היינו: מי סמדר של פקח, 
שהוא אולי פקח מלך ישראל. חוקרים אחרים 
משערים, ש''סמדר'' בכתובת זו הוא שם פרטי, 
ומציעים לקרוא: לפקח (בן) סמדר. 





כשהוא מכסה על האבקנים. עם הבשלתם 
נושר העטיף, והפרח נפתח ("פַתַּח הַסְּמָדר" - 
ז, יג), ובמשך שעות אחדות נודף ממנו ניחוח 
עדין. תיאור הסמדר שבשיר-השירים מעיד על 
עינו החדה וחוש הריח המפותח של המשורר. 

[י'"פן 


[ידן יוּנָתִי בְּחִגְוִי הלע בִּסְתָר המדְרגֶה. 
הדוד מדמה את אהובתו הצנועה, המסתתרת 
בביתה, ליונה זהירה וחששנית, המסתתרת 
בנקיקי הסלעים ובסתר מדרגות ההרים. 


[טו] אֶחָזוּ לָנוּ שוּעָלִים. לא ברור מי המדבר 
בפסוק הזה: הנערה, הדוד או אולי מקהלת 
נשים, כגון בנות ירושלים. החוקרים התקשו 
גם בביאור משמעותו של הפסוק, ורבו בו 
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ב, יז 
"סב דָּמָה לףָּ, דודי, לַצָבִי או לְעפָר הָאַיָּלִים עַלקָדִי | מראה מחמדיה של הרעיה. לפי פירוש זה, אין 
בָתֶר". "הְרִי בָתֶר" הם כנראה לא ההרים שסביב הפסוק אלא קריאה לדוד לבוא ולהשתעשע 


העיר המקראית ביתר - היא בתיר הסמוכה בחמוקיה של אהובתו, כצבי המדלג ומקפץ על 
לירושלים, אלא מגדיר כללי להרים מבותרים הגבעות המעוגלות והמבותרות. בתמונה: נוף 
ומחוטבים, המעלים בדמיונו של המשורר את אופייני בדרום הרי אפרים. 


ההשערות והפירושים. לפי אחת ההשערות, 
מצטטת כאן הנעדה את דברי אחֶיהָ, ששמוּה 
לשמור את הכרמים, לבל תלך אחר הבחורים 
(ראה לעיל, א, ו). לפי השערה אחרת, מסמל 





טי מְחִבְּלִיס כְרמִיםוכְְמִינוסמְדֶר: דודי וני ל הרצה בוש 


ב = יי ב ה ת אהבתה של הנערה, והשועלים - את 

עד שפוח הַיום ונס הַצָלְלִים סב דְמַהילֶךָ דודי לַצְבִּ או לְעְפֶר 7 העומדים בדרך למימושה 

ג א הָאַיְלִים עַלהרִי בָתֶר: עַלימַטכְּבִי בּלִיליִת בַּקַטְתִי של אהבה זו. ויש משערים שהשועלים מסמ- 
ה 0 : ! . 0 2 

: את שְאֶהבָה פע" בּקשתיו ולא מִצְאתִיואָמָהנָא ְַסובְבָה בָעִיר ות + סחם, תמקר האל נן 

ַּשוְקים וּבְרְחבוְת אַבַּקשָה אֶת שְאֶהָבָה נַפְשי בַּקשָתִיו וְלָא מִצַאתִיו: אלכסנדריה, משתמש ב"שועלים" כסמל 

לע ו ו ב לנשים ולגברים צעירים השטופים תאווה, 

ג ד מִצָאוּנִי הַשְמָרִים הַפִּבְבִים בָּעִיר אֶת שְאָהָבָה נַפְשִי רְאִיתֶם: כָּמְעַט וגנָבת ענבים מן הכרם מסמלת בשיריו יחסי 

שָעַבַרְתִּי מָהֶם עד שָמְצַאתִי את שָאֶהַבָה נַפְשִי אֶחזְתִיו ולא אַרְפָנו דודים (אודה 1, 50-48; אודה /\, 112). בדומה 

0 ו ב לכך מופיע בשני שירי אהבה מצריים הכינוי 

ה עַדשְהַבִיאתִיו אֶלדבִּית אָמִי וְאֶלחָדֶר הוּרְתִי: הָשְבְַּתִּי אֶתְכֶם "גור שועלים קטן" (או "גור תנים''), שהוא 


בֶּנוּת ירוּשָלם בְּצְבָאוּת או בָּאִיְלוּת הַשָדָה אֶ"פָּעִירוּ וְאָיְפּעוְּרְוּ כינוי חיבה בעל קונוטציה אירוטית ברורת. 
יאר ב א כ + 0 באחד מן השירים האלה אומרת הנערה: '"לבי 
עוד לָא רוֶה מדודיך, גוד שועלים קטן שליו!ו 
לאור המקבילות הללו מסתבר, שגם בפסוק 
שלפנינו "שוּעָלִים קְטַנִּים'' הם גברים צעירים, 
וה"'כְּרָמִים" הם העלמות, שהגברים מחזרים 
אחריהן. [מי"ים] 





[טז] הֶרעָה בַּשוּשָנִים. הדוד מתואר גם להלן 
בפרק ו, ב-ג, כמי ש"רְעָה בָּשוּשָנּים": "דודי 
יָרד לְגְנּו לערוגות הַבּשֶם לרְעות בַּגָּנִים וְלְלֶקט 
שושנִים. אָנִי לֶדודי וְדוּדִי לי הֶרַעָה בַָּשושָנִּים". 
ובשיר אחר נמשלו שני שָדיה של האהובה 
לשני עופרים תאומים '"הָרועִים בַָּשוּשָנִּים" (ד, 
ה). + הביטוי "הֶרַעָה בָּשוּשָנִּים" הוא דור 
משמעי: בהיותו רועה צאן ניתן לומר על הדוד, 
כי הוא ""רַעָה'" את עדרו בין השושנים. בו בזמן 
יכול הביטוי לרמוז לתינוי אהבים, שכן "לר- 
עות" הוא גם פועַל עומד, שפירושו: לאכול 
(ראה ד, ה), והמלה "שושנִּים" יכולה לרמוז 
לקסמיה של הנערה. ואמנם באחד השירים 
משולה הנעדה לי'גן', שאת פָּרותיו "אוכל" 
העלם (ד, טז- ה, א). [מי"'פ] 





[יזו עד שָיָפוּח הַיום וְנְסוּ הַצְלָלִים. עד 
שתנַשב רוח הבוקר, ויסורו הצללים (השווה ד, 
טז: "הָפִיחִי גַנִיי'). מקצת מן המפרשים רואים 
בביטויים אלה רמז לֶרדת החשכה לעת עדב. 
אך הואיל והאהוב נמצא ליד ביתה של הנערה, 
והוא מדבר אליה מבעד לחרכים (פסוק ט), 
מסתבר יותר, כי היא מאיצה בו לבוא אליה 
ולהתייחד עמה עד שיתבהר היום לאיטו, 
וצללי הלילה יתפזרו. עם עלות השחר שוּמה 
כנראה על האהוב לשוב מהר אל המקום 
שממנו בא. [מי"פ] 


על הָרִי בָתָר. ביטוי סתום זה מתפרש בכמה 
אופנים. יש הרואים בו ביטוי נרדף ל"הָרִי 
בְשָמִים", על"פי המקבילה שבפרק ח, יד: "בְּרַח 
דודי וּדְמָה לְ לַצְבִי או לָעפֶּר הָאִיּלִים על הָרִי 
בְּשָמִים". אך כיוון שהמלה 'בָּתֶר" נגזרת מן 
השורש בתר, שמשמעו לחתוך, סבורים מרבית 
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ג, א-ג 

"על מִשְכָּבִי בּלִילות בַּקָשֶתּי את שְאֶָהָבָה נַפְשִי, 
בְּקשְתּיו ולא מִצָאתִיו. אֶקוּמָה גָא וְאָסובְבָה 
בָעִיר... מְצָאוּנִי הַשְמְרִים הַסַבָבִים בָּעִיר; את 
שאֶהָבָה נַפָשִי רְאִיתֶם" בשניים משירי המגילה 
מספרת הנערה על לילותיה נטולי השינה ורוויי 
התשוקה והערגה אל שאהבה נפשה. לילה אחר 





המפרשים כי מדובר כאן על הרים מבותרים 
. ומבוקעים, שהם מטאפורה לחמודותיה של 
הנערה (שְדיה או חיקה, וכדומה), והדוד מוזמן 
להשתעשע בהן. + יש הרואים בהרי בתר שם 
גיאוגראפי. לפי פירוש זה, הכוונה להרים הסוב" 
בים את בִּיתָר, היא בָּתִיר של ימינו, כפר השוכן 
11 ק"מ דרומית-מערבית לירושלים. הנערה 
מאיצה בו, שבדרכו חזרה ידלג כצבי על אותם 
הרים, המפרידים בין ביתה לביתו. אולם גם 
אם הכוונה לשֶם גיאוגראפי, עדיין יכולים 
"הרים" אלה לשמש מטאפורה לחמודותיה 
של הנערה. [מי"פ] 


פרק ג 


בְּקְשְתִּי אַת שִאֶּהָבָה נַפְשי 


ל 


[א-ה] 


זהו אחד משני השידים במגילה, שהנערה 
מספרת (אולי לחברותיה, "בְּנות יָרוּשָלִים"), 
כיצד חיפשה באחד הלילות את אהובה 
הנעדר. לילה אחר לילה שכבה הנערה במיט" 
תה ('עַל מִשִכָּבִי בַּלִילוּת''), כשנפשה עורגת 
אל אהובה ולָבַה יוצא אליו. היא יצאה לתור 
אחריו ברחובות העיר, ופגשה את השומרים. 
על שאלתה אם ראו את אהובהּ, לא קיבלה 
תשובה, אולם עד מהרה מצאה אותו בעצמה. 
עתה היא שוב משביעה את בנות ירושלים לא 
להפריע (או לא לעורר) את אהבתם (השווה ב, 
ז לעיל). השיר המקביל (ה, ב - ו, ג) הוא ארוך 
ומורכב יותר. שם השומרים מתנכלים לי'חולת 
האהבה'' המבקשת את דודהּ, ואחר כך מתנהל 
דו"שיח בין הנערה ובין "בנות ירושלים", 
המתבקשות לעזור לה בחיפושיה אחריו. + 
מפרשים רבים סבורים, כי הסיפור שהנערהה 


לילה שוכבת הנערה חסרת מנוח במיטתה, ולבה 
יוצא אל דודהּ. היא קמה ויוצאת לחפש אחריו 
ברחובות העיר ובכיכרותיה בשעת לילה 
מאוחרת, ואין לה לשאול אלא את השומרים אם 
ראו את אהובהּ. התיאור מלמד, שבערי ישראל 
בתקופת המלוכה נתקיימו משמרות לילה 


מספרת בשיר זה הוא מוזר ובלתי מציאותי, 
שכּן קשה לתאר, שנערה צעירה וצנועה, אף 
אם היא מאוהבת, תסובב בעיר בלילה לבדה 
בחיפוש אחר אהובה. לכן משערים, כי מדובר 
בחלום שהנערה חולמת או בהזיות. אך אין 
בכתוב שום עדוּת מפורשת לחלום או להזיה.+ 
השיר קצר, אך מבנהו האמנותי משוכלל. 
עוצמת הגעגועים והתשוקה של הנערה מוב" 
עת באמצעות הכינוי "אֶת שָאֶהָבָה נַפְשִי", 
החוזר בכל אחד מארבעת פסוקי הסיפור (א- 
ד); ריחוקו של האהוב והחיפוש הנואש והעק" 
שני אחריו מובלטים עליידי מלת המפתת 
"בקש", החוזרת בשני הפסוקים הראשונים 
ארבע פעמים, וכן עליידי הפזמון החוזר: 
"בְּקשְתִּיו ולא מְצָאתִיוי'. משמוצאת הנערה 
את אהובה, שוב אין היא מרפה ממנו, כחו- 
ששת שמא תאבד אותו שוב, והיא מביאה 
אותו לבית אמה - מוטיב המופיע גם בשירי 
האהבה השומָרִיים. [מי"פ; י"ק] 


[ב] בַּשָוְקים וּבֶרְחבוּת. המונח "שוּק" מציין 
במקרא ''רחובי' (השווה משלי ז, ח; קהלת יב, 
ה), כמוהו כמקבילתו האכדית ווף0>. "רחוב" 
בלשון מקרא משמעו: כיכר רחבה, שוק (הש- 
ווה אסתד ו, ט; נחמיה ח, א ועוד). 


[ד! עד שָהָבִיאתִיו אֶל בִּית אִמִּי וְאֶל חָדֶר 
הוּרְתִי. אמה של הרעיה תופשת בשיר-השירים 
מקום חשוב (ראה עוד א, ה ו, ט; ח, ב), בעוד 
שהאב אינו מוזכר כלל ועיקר. הסיבה לכך 
נעוצה בעובדה, שבדרך הטבע קרובה הבת 
לאמה יותר מאשר לאביה, ולכן היא מרבה 
להזכיר בשיחתה את האם, ולא את האב. יחס 
אינטימי זה בין הבת לאִמה בא לידי ביטוי גם 
בדברי הדוד להלן: "אַחַת היא יונָתִי תַמָּתִי, 
את היא לְאִמָּה, בְּרָה היא לָיוּלְדְתָּהּ" (ג, ט). 
בפסוק שלפנינו מביעה הרעיה את רצונה 
להתייחד עם אהובה בבית אמה. "בית האם" 
במקרא מציין כנראה את מקום מגורי האם 
והבנות בתחום בית המשפחה (השווה ביאור 
לרות א, ח). + גם בשירת האהבה השוּמָרית 
האִם היא הדמות המשפחתית הבולטת ביותר. 
מעידים על כך הכינויים החוזרים ונשנים של 
האהובה: "דבש לְאִמָהיולַדְתָּהּ' ו"פה מתוק 
כדבש לְאִמָּהּ". בשיר המכונה "אהבה לאור 
הירח'' מזמינה האהובה את חתנה, שביקש את 
ידה, לִי'שָעַר אִמָּהּ'' (4-11, 11 זע): 

יָסוּר נָא אֶל שָעָר אִמָּנו, 

(שְמֶּה) מָרוּץ בּנִיל; 

יָסוּר נָא אֶל שָער נִינְגַל, 

(שָמָּה) אֶרוּץ בְּגִיל. 

מי יִתן וְיִגַּד הַדְּבֶר לָאָמִי, 

וְתִזַּה שָמְֶבְּרושִים על הֶרְצְפָּהו 

מִי יַתִּן ויד הַדְּבֶר לְאִמִי נִינְגל, 

וְתַזֶּה שָמֶן בְּרושִים על הֶרְצְפָּהוּ 

בשיר אחר, המכונה '"חתונת דומוזי", מסופר, 








מאורגנים, שהבטיחו את שלום התושבים 
ורכושם. הרישום, על-פי תבליט מקיר ארמון 
באל-עמארנה שבמצרים, מראה קבוצת נושאי 
נשק על משמרתם (מאה ייד לפה''ס). אחד מהם 
נושא בידו פנס, ומכאן שמילאו את תפקידם 
בשעות הלילה. 


שכאשר עמד דומוזי עמוּס מתנות נישואין 
בבתח בית אמה של איננה וביקש להיכנס 
הביתה, נועצה הבת באמה כיצד לנהוג. האם, 
כצפוי, יעצה לבתה לקבלו בסבר פנים יפות 
ואף לרחוץ את גופה לקראת הפגישה עמו. 
אפשר שלכך מתכוונת גם הרעיה בשיר- 
השירים באָמרה לאהובה: "אִנְהָגִףּ אָבִיאַףּ אֶל 
בִּית אִמִּי תְּלַמְּדְנִי..." (ח, ב), היינו: אָמה תלמד 
ותדריך אותה כיצד לנהוג בבוא ה''דוד" אל 
ביתם לבקש את ידה. [יייצז 


[ו] מִי זאת עַלָה מִן הַמִּדְבְּר וגו'. מפרשים 
רבים סבורים, כי התשובה לשאלה מצויה 
בפסוק שלאחריו, וכי השאלה מתייחסת לשיי" 
רה, שבה נישא המלך שלמה (או חתן המכונה 
בכינוי זה) במיטה המיטלטלת ביום חתונתו. 
ויש אומרים, כי לא המלך נישא במיטה, כי אם 
השולמית, כלתו, המובאת אליו מן המדבר. 
לפי פירושים אלה, פסוק ו הוא חלק מיחידה 
ספרותית גדולה יותר, הכוללת את פסוקים 
ו-יא, ומלת השאלה "מִי'' היא סתמית, ומשמ" 
עה כאן: מֶהז דגם ספרותי זה של שאלה 
ותשובתה בצַדה רוּוח במקרא (השווה ישעיה 
סג, א; ירמיה מו, ז-ח). + לפי פשוטו של מקרא, 
התשובה לשאלה '"מִי זאת'' וגו' אינה י'מִטְָתו 
שֶלַשָלמה", אלא הנערה, ותשובה זו מובנת 
מאליה. העובדה שהשאלה מוּסבת על הנערה, 
מוּכחת בבירור מן השאלה המקבילה להלן 
"מִי זאת עלֶה מִן הַמִּדְבָּר מִתְרפָּקַת על דודֶהּ1" 
(ח, ה); ושאלה רֶטוּרית דומה מצויה בפרק \, ₪ 
"מי זאת הנְשְקַפָה כְּמוּ שֶחר, יָפָה כַלְבָנָה בְרָה 
כַּחמֶּה אַיִמָּה כַּנְדְנָּלות'" (השווה עוד ישעיה ס, 
ח). כל אלה הן שאלות רְטוריות, שתכליתן 
להביע התפעלות והערצה. אפשר שגם פסוקנו 
הוא קריאת התפעלות מיופיה ומהדרה של 
הנערה, ואינו קשור לפסוק שלאחריו. | [מי"פ] 


מְקְעָרֶת מור וּלְבונָה. לעיל (א, יג) צוין, 
שהמור הוּפק בתור "צְרוּר הַמר", היינו: גרגרים 
ריחניים, לצד "מור עַבָר" (ה, ה), שהוא מור 
מומס בשמן. אותם גרגרים שימשו כקטורת, 
והאשה המתוארת כעולה מן המדבר - מאר" 
צות הדרום שבהן גדלים בשמים אלה - בגדיה 
ספוגים בקטורת הריחנית של המור והלבונה. + 
הלבונה הופקה משרף עצי הבּוּסְבָלִיה - -86 
אחגזסז] 6118או305 , ז16זג0 גו[סאו הגדלים בחור 
פי ערב הדרומית, בסומאלי ובהודו. [יייםן 


מל אִבְּקת רוכָל. מיני בשמים כתושים 
ושחוקים עד דק, שנקנו מן הרוכלים הבאים 
ממרחקים. השווה יחזקאל כז, יב-כה, שם 
ניתנת רשימה ארוכה של סחורות, שהביאו 
הרוכלים מארצות שונות לצור - מרכז המסחר 
הבין-לאומי בימי קדם. אחת הארצות, ששימ- 
שו מקור יבוא לבשמים, היתה שָבָא (השווה 
מלכים"א י, י; יחזקאל כז, כב). 
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גו 

"הַנָּה מִטָתו שָלְשָלמה ששִים גִּבּרִים קָבִיבלָהּ 
מִגִבּרִי יִשְרְאֶל". בשיר, שהוא כנראה מן הקדומים 
בשירי המגילה, מתוארת מיטת הכלולות של 
שלמה, המכונָה "אַפָּרִיון" (ט). החומרים ששימשו 
לבניית המיטה היו מן המובחרים והמפוארים 
ביותר, ובהם זהב, כסף, ארז וצבע הארגמן. 


ו אֶתיהָאַהַבָה עד שִתְּחְפֶּץ: 


גה 


בתקופת המקרא היו המיטות מנת חלקם של 
מלכים, שרים ועשירים, ואילו פשוטי העם נהגו 
לישון על רצפה מוצעת. בתמונה: אחת המיטות 
של תות-ענח'-אמון, מלך מצרים, כפי שנמצאה 
בקברו. המיטה מצופה זהב, ודגליה דמויות רגלי 
בעלי חיים (מצרים, קבר תות-ענת'-אמון, מאה 
ייד לפה'"ס). 


זאת עַלָה 





מהמִדְבֶּר כְּתִימַרוּת עַשָן מִקטרְת מור וּלְבונָה מְכֶּל אב קת רוּכָל: 





ז הַנָּה מְטָתוּ עֶלשלמה שָשִים גְְּּרָים סָבִיב לָהּ מִגְּבּרִי יְשְרְאֶל: 


ה כָּלֶם אֶחִָי חָרֶב מְלְמְדִי מִלְחָמָה איש חַרְבּר עַליְרְפו מַפָחַד 


ט בּלִילְוּת: 


אריו עשָה לו הַמלֶךָ שָלמה מ 





יְהַלְבָנן: 


י עַמודִיו עִשָה כְסֶף רְפִידְתִו זְהָב מִרְכְּבִי אַרגְּמָן תוכו רְצוּף אַהָבָה 
יא מִבְּנְִת ְרוּשָלֶם: : צְאַינָה וְרְאֶינָה בְּנות ציִון בּמָּלְךָ שְלמָה בְּעַטְרָה 


ד א שְעַטְרְהילָי אמ בִּיוּם חַתְנְת וּבְיוּם שְמְחַת לְבְּּ: הנָךָ 


מיטת הכלולות של שלמה 
[ז-יא] 


שיר זה מתאר את מיטת הכלולות של המלך 
שלמה, הנקראת בפסוק ט גם "אִפָּרִיון". יש 
אומרים, כי השיר נתחבר לכבוד חתונתו של 
שלמה מלך ישראל עם בת מלך נוכרי, קרוב 
לודאי - עם בת פרעה (ראה מלכים"א ג, א; יא, 
א-ג), כשם שמזמור מה בתהלים מתאר את 
חתונתו של אחד ממלכי ישראל עם בת מלך 
צור. אם גם פסוק ו הוא חלק מהשיר שלפנינו, 
אזי יש לומר, כי השיר מתאר את קבלת פני 
הכלה-המלכה, הנישאת מכיווּן המדבר לירוש- 
לים באפריון שהמלך שלח לכבודה, והיא 
מלווה בשומרי ראש מלכותיים, הלא הם שי- 
שים הגיבורים המקיפים את המיטה. אם 
השערה זו נכונה, הרי לפנינו השיר העתיק 
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ביותר שבשיר-השירים; הוא מהווה את גרעינה 
של המגילה, וסביבו נתחברו ונאספו שאר 
השירים. בעלי סברה זו טוענים, כי המלה 
היחידאית "אִפָּרְיו" אינה שאולה מן היוונית, 
אלא חדרה מן האיראנית העתיקה לעברית 
עוד בימי שלמה, והביטוי "מִטְתו שָלָשָלמה'י 
אינו אֶרְמיזם מאוחר, כי אם ניב, שמקורו 
בלשון המדוברת של תקופת בית ראשון. + 
מאידך גיסא, אפשר ש""הַמִלֶךָּ שלמה'' אינו 
אלא כינויו של העלם הצעיר (חתן או סתם 
אהוב) בפי אהובתו, כדרך שכינתה אותו 
"מלך" בשירים קודמים שבמגילה (ראה א, ד, 
יב). ואפשר שהקטע שלפנינו הוא שיר הלל על 
דרך ההפלגה לסוכתו "המלכותית'' של הא- 
הוב, המתוארת בפרק א, טז-יז. | [מי"פ; י"ק] 


[ח] כַּלֶם אֶחזִי חָרֶב. לפי הפירוש המקובל, 
הפועל "אֶחָזִי" הוא צורת בינוני פעול במשמ- 


ג יא 

"...בְעָטְרֶה שָעָטֶרֶה לו אִמו". העטרה במקרא היא 
תכשיט, שעיטר את ראש החתן או בעל השמחה, 
ויש שהיא באה בהשאלה כסימן לפאר או לגדוּלה 
(משלי ד, ט; יב, ד ועוד). אין בידינולזהות 
בודאות את העטרה עם חפץ כלשהו באמנות 
המזרח הקדום, אך אפשר שדמתה לתכשיט, 


עות בינוני פּועַל, וכוונתו: אוחזי חרב, תופסי 
חרב. לשימוש דומה של בינוני פעול בהוראה 
אקטיבית, השווה שופטים יח, יא: "שש מאוּת 
איש חְגוּד כְּלִי מִלְחְמָה'"'. ואפשר ש"אֶחָזִי חֶרֶבִי" 
מקביל לַ"מְלְמָּדִי מִלְחָמָה", ופירושו: למודים 
להשתמש בחרב. ואמנם המלה האכדית 
המקבילה הְַאַּפָּ משמעה גם "ללמוד, להבין". 
השווה, למשל, |א!ווח ט (ו6) 2ּוָגּ, שתרגומו: 
לְמוּד, תבונה ועצה. [י"ק] 


[ט] אִפָרִיון עֶשָה לו הַמְּלָךָּ שָלמה. "אִפךְ- 
יו" היא מלה יחידאית במקרא, שנוהגים לפר- 
שה: ספה (או כיסא) מיטלטלת, על-פי היוונית 
חסוטזסו!ק, שבה תרגמו השבעים מלה זו (ויש 
גוזרים מן המלה האיראנית חגּעְזגּק3 במשמ- 
עות דומה). בארמית ובלשון המשנה קיבלה 
"אִפָּרִיוןי" משמעות של כל מיטה שהיא, ובכל- 
לה מיטת כלולות בעלת חופה, ככתוב: ''בפול" 
מוס האחרון גזרו שלא תצא הכלה באפריון 
בתוך העיר" (סוטה ט, יד). אוּלם בהקשר 
שלפנינו אין זה ברור אם מדובר בחפץ מיטלטל 
או קבוע במקום אחד. אפשר שִפפִפְרִיון איננו 
מיטה מיטלטלת, אלא הוא חדר מכוסה בחו- 
פה, כפי שפירשו אבן-עזרא: "בניין נכבד". 
ואפשר שהנערה מדמה את מיטת אהובה, 
המרופדת ירק בסוכת הגן שלהם, לספה מהו" 
דרת ומחופה בביתן המלך. [מי"פ] 


[י] רְפִידְתו. שם קיבוצי שמשמעותו: בָּדִים 
לפרישה על הרצפה, מרבדים. הפועל רפד הוא 
ואריאנט של רבד. 


מִרְכָּבוּ אִרְנָּמֶן. "מֶרְכְּבִ" הוא שם קיבוצי 
לכרים ולכסתות, ששימשו לישיבה (השווה 
ויקרא טו, ט). אלה היו עשויים מארגמן, היינו 
צמר צבוע אדום. 








שנמצא בקברה של סאת-חתחר-אנת, אשת 
אמנמחאת השלישי מלך מצרים (מאה ייט 
לפהייס). גוף העטרה שבתמונה הוא פס זהב, 
שרוחבו כשלושה סיימ, ואליו מחוברים עליי זהב 
ושושני זהב, המעוטרות אבנים יקרות למחצה. 
בחזית העטרה דמות זקופה של נחש קוברה מזהב 
משובץ אבני אודם וטורקיז. 


תוכו רָצוּף אַהְבָה מִבְּנות יַרוּשָלָיִם. נוהגים 
לפרש: תוכו של האפריון מלא אהבתן של בנות 
ירושלים, שהתנדבו לטוות ולארוג את הקישו- 
טים לאפריון. ומעין זה תרגמו השבעים: "תוכו 
מרוצף (מעשה פסיפס), שי-אהבה מבנות 
ירושלים." אך אפשר ש"אַהָבָה מִבְּנוּת..." הוא 
שיבוש, ויש לקרוא במקום זה: "אְבָנִים (או 
הָבָנִים). בְּנוות...", ולצרף את הביטוי "בְּנוּת 
יְרוּשְָלָים'" לפסוק 'הבא. כך נקבל את הגרסה 
תוקנת: 
"תוכו רְצוּף אִבָנִים. 
בְּנות יְרוּשְליִם צְאֶינֶה, 


וּרְאִינָה בְּנות ציון..." [מי"פ] 


פרק ד 


שלושה שירי אהבה 
[ד, א - ה, א] 


הפּסקה שלפנינו מכילה שלושה שירים, שבהם 
מהלל הדוד את יופיה ואת חינה של רעייתו, 
ומכביר עליה דברי אהבה וחיזור. בשיר הרא" 
שון (א - ו) קושר הדוד שבחים ליופיה של 
האהובה, תוך תיאור פלג גופה העליון באמצ" 
עות דימויים ומטאפורות. בשיר השני (ז-יא) 
מזמין הדוד את הנערה לנטוש את ביתה 
שבלבנון ולבוא אחריו לביתו שלו. בשיר 
השלישי (ד, יב - ה, א) מדמה הדוד את כלתו 
לגן צמחי בושם נעול וחתום, שקשה לחדור 
אליו; הכלה עונה ומזמינה את דודה ל 

"לְגְנו'', היינו: אליה, ולאכול מִפָּרותיו (ד, טז); 
והדוד מכריז, כי אכן הוא בא "לגנו", ואף נהנה 
מ"פָרותיו" (ה, א,). השיר השלישי (ה, א60 
מסתיים בשירת המקהלה, המעודדת את 
הנאהבים להתעלס יחדיו. ויש אומרים, כי 
משפט הסיום נאמר עליידי הדוד-החתן, המזד 
מין את רעיו להשתתף בסעודת השמחה. * 
המפרשים חלוקים בדעתם, אם שלושת השי- 
רים הללו מהווים מחרוזת אחת בעלת נושא 
משותף, או שמא הם שלושה שירים נבדלים, 
ללא קשר ענייני ביניהם. + הרואים בשיר- 
השירים אוסף של שירי חתונה נוטים לסברה, 
כי לפנינו מחרוזת של שלושה שירים, שנושאם 
המשותף הוא דברי פיוס וריצוי של החתן 
לכלתו בטרם ייכנסו לחופה. לפי דעה זו, 
לקראת סוף השיר השלישי מתרצית הכלה 
לדודהּ ומזמינה אותו להתייחד עמה (ד, טז), 
והפרשה מסתיימת בהזמנת הרעים, הקרואים 
לסעודת הכלולות (ה, א). והשווה דברי רבי 
יוחנן בויקרא רבה (פרשה ט): "לְמְּדַתֶךּ תורה 
דרך ארץ, שאין חתן נכנס לחופה אלא אם כן 
נותנת לו כלה רשות, הדא הוא דכתיב: בא 








ד א-ד 
"הנְד יָפָה, רַעְיָתי, ה יָפָה, עִינַיף יוּנִים מִבַּעַד 
לְצַמְתַּ, שער כְּעְדֶר הַעזִים שגָלשוּ מָהרגִּלְעָד... 
ְּמְגְדּל דוד צַוְארִך בְּנוּי לתלְפיות, אֶלֶף הַמֶגן תְּלוּי 


עָלֶיו כל שָלָטי הַגְּבּורִים". בשיר אהבה זה מפליג 
האהוב בשבחי יופיה של רעייתו. הוא מדמה את 


צווארה למגדל, היינו: לביצורים, שנבנו על פי רוב 
מעל שערי העיר ולאורך חומות האבן הן כדי 
לחזקן והן כדי לאפשר ללוחמים מרחב פעולה 
נוח מעל גביהן. על מגדלים אלה תלו הלוחמים 
מגינים, כפי שניתן לראות בתמונת המגדל שעל 
שער העיר לכיש (תבליט מארמונו של סנחריב 


יפה רעיתי הנּך יִפָה עיניך יוּנִים מִבָּעַד לְצַמַתְךְ שערך כְּעַדֶר 
ב הָעְזִים שָנְלְשִ מֶַר גִּלְעַד: שי כְּעדר הקצובות שָעָלְ מןהֶַתְצָה 
: שִכְלֶם מתְאִימות וְשַכְלָה איןבָּהֶם: כְּחוּט הטנ שפתפוך וברי 


ד נָאנָה כְּפָלח הֶרמון רקפך 





ד לְצִמַתַךָ: כּמִגְדּל דוד צוָּארך 


ה בְּּי ְַלְפִּית אֶלֶף הַמ לי צָלִיי כל שלְטי הַגְבורִים: גי שי 
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מלך אשור - 701 לפה''ס). את תבשיטי הרעיה 
מדמה האהוב למגינים שעל מגדלי הערים 
הבצורות. שערה של הרעיה נמשל לעדר עיזים 
הגולש מהר גלעד. תמונת האשה משמאל 
ממחישה את דימויי המשורר: לצווארה ענודים 
תכשיטים הנראים כמו בנויים לתלפיות, בהיותם 


דודי לָגנוּ ויַאכָל פֶּרִי מְנְדִיוי. ואחר כך: 'בָּאתי 
לָגַנִּי מַחתִי כָלָה." ואף יש הרואים הדרגה 
והתפתחות בשלושת השירים: בשיר הראשון 
מהלל החתן את יפי כלתו ממרחק, עליפי 
מראה עיניו. בשיר השני הוא כבר בקרבתה, 
מתבשם מריחותיה הטובים ומכריז על אהבתו 
אליה. בשיר השלישי הוא מתאר אותה כגן 
נעול, ובכך הוא רומז על תשוקתו לבוא אליה 
ולתנות עמה אהבים. + רוב המפרשים, הרואים 
בשיר-השירים אנתולוגיה של שירי אהבה (ולא 
שירי חתונה), סבורים כי שלושת השירים 
הכלולים בפסקה זו הם יחידות ספרותיות 
נפרדות, שסודרו כאן זו אחר זו, לא משום שיש 
ביניהן קשר ענייני כלשהו, אלא בשל קרבתן 
האסוציאטיבית: בסמוך לסוף השיר הראשון 
נזכרו "הַר המור" ו'גִבְעַת הַלְבוּנֶה''(ו), ומלים 
אלה גררו אחריהן את השיר המתחיל במלים: 
"אִתִּי מִלְבָנון כַּלֶה, אִתִּי מִלְבָנון תֶּבואִי" (ח), 
ומסתיים במלים: "כְּרִיח לְבְנוּן" (יב). זה גרר 
אחריו את השיר השלישי, שנזכר בו הביטוי 
"וְנִזֶלִים מִן לְבְּנון" (טו). וכבר הצביע על כך 
קאסוטו, שכל היקרויותיו של השם "לְבָנוּף" 
במגילת שיר-השירים מרוכזות בשלושת השי- 
רים הללו שבפרק ד. גם הכינוי "אַחתִי'' מצוי 
רק בשירים אלה ובפתיחת השיר הבא (ה, ב), 
ואפשר שזו הסיבה לסמיכות "שיר החלוםי" (ה, 
ב-ו, ג) לשלושת השירים האלה. | [י"ק; יי'צ] 


[א-ז] הנ יָפָה רַעְיָתִי וגו'. בשיר זה מהלל 
האוהב את יפי גופה של אהובתו תוך שימוש 
בשורה של דימויים יוצאי דופן, ואחר כך מכריז 
כי ילך לו "אֶל הר הַמור וְאֶל גִּבְעַת הַלְבוּנֶה". 
השיר פותח ומסתיים במלים דומות, וכך הוא 
נתון במסגרת (סוצט|סח!ו): 

"הנָף יָפָה רַעְיָתִי הנ יפה" (א); 

"כַּלֶף יָפָה רַעְיָתִי וּמוּם אִין בֶּךִ'' (ז). 
בשיר-השירים מצויים שירים נוספים המכילים 
תיאורי גוף של הרעיה או של הדוד (ה, י-טז; \, 
ד-ט; ז, א-ז), ואף שירי האהבה המסופוטאמ- 
יים והמצריים מכילים תיאורים כאלה. הפלא- 
חים הערביים באזורנו נוהגים לשיר בחתונה 
שירים דומים, הקרויים "וַצֶף", לכבוד החתן 
והכלה. [מי"פ] 


[א] עיניף יונים מִבָּעַד לְצַמֶּתִף. צַמֶה במק- 
רא (ראה עוד להלן, פסוק ג; ו, זז ישעיה מז, ב) 
היא כנראה צעיף המכסה את הפנים. כוונת 
המטאפורה בפסוק זה היא: כשם שהיונה בייד 
שנית ונחבאת במקומות מסתור, שקשה לה" 
גיע אליהם (השווה ב, יד לעיל), כך עיניה של 
השולמית נחבאות מאחורי צעיפה, ותכונה זו 
מוסיפה קסם על קסמן. [מי"פ] 


שעָרִףּ כְּעְדֶר הָעזִּים שָנּלְשוּ מהַר גִלָעֶד. 
קווצות התלתלים השחורות של הנערה, הגול" 
שות מראשה, דומות לשורות של עְזִּים שחו- 











עשויים נדבכים נדבכים. שערותיה השחורות 
גולשות על כתפיה ועל גבה כמו עדר עיזים 
שחורות, שלעין המסתכל ממרחקים הן נראות 
בעין שובל נקודות שחורות, המתפרס על 
מדרונות ההרים (קברו של הפסל אִפִּי, מצרים, 
מאה י'ג-*ב לפה'"ס). 


רות, הנראות מרחוק כשהן מתפתלות בדרכן 
במורד ההר. 


מְהר גְלָעָד. האזור ההררי שבמרכז עבר הירדן 
המזרחי, מקום התנחלותם של שבטי ראובן, 
גד ומנשה (דברים ג, יב-יג). בתקופת המקרא 
היה אזור זה עשיר במרעה (במדבר לב, א; 
ירמיה נ, יט; מיכה ז, יד), ונודע גם כמקום 
גידול בשמים (ורמיה ח, כב; מו, יא). 


[ב] שַנִיךָּ כְּעְדָר הַקצוּבות שְעָלוּ מן 
הֶרְחְצָה. מן הפסוק המקביל "שְנִיךּ כְּעְדֶר 
הֶרְחְלִים שָעָלוּ מן הֶרַסְצָה" (ו, ו) יש ללמוד, כי 
"קצוּבות" הן כנראה רחלים גזוזות. בידוע הוא, 
שבשעת גז הצמר רוחצים את הכבשים, וצמרן 
אז נקי ולבן. לפיכך ממשיל הכתוב את לובן 
שיניה של הנערה ללובן צמרן של הרחלים 
הרחוצות. 


שכְּלֶס מִתְאִימות. שכולן ממליטות תאומים. 
"מַתָאִימות" הוא פועל הגזור מן השם 
"תָּאום'', ומשמעו: ללדת תאומים. 


[גן כְּחוּט הַעָנִי שָפְתתִיּךּ. השָנִי (או תולעת 
הַשָנִי הוא צבע אדום, שהופק מגופה של 
כנימת הכרמל (פטטוופול צטחחזטא), וצבעו בו 
צמר לבן ומשובח. בגדים צבועים שָנִי היו 
נחלת העשירים (איכה ד, ה), ולימים הפך השני 
להיות שם נרדף לצבע אדום (ישעיה א, יח). 


וּמִדְבְּרִיךָוָאוָה. כתביייד רבים (כולל כתב-יד 
לנינגראד) גורסים כאן צורת יחיד בכתיב מלא 
(השווה "וּמַרְאִיךְ' בפרק ב, יד). מלה זו היא 
דו"משמעית, ועשויה להתפרש בשני אופנים: 
דיבורך (רש"י ואחרים), או: הפה שלָךָ, שכן 
מלה זו מקבילה ל''שִפְתתִיךִּ'' בצלע הקודמת. 
לפי הפירוש האחרון, משמעותה המילולית של 
המלה היא: מקום הדיבור. ייתכן שהמשורר 
בחר כאן מלה יחידאית ומוזרה זו, כדי ליצור 
משחק מלים כפול: "מִדְבָּר' יכול לציין הן 
מקום שומם והן פָּה, ואילו "נָאוָה", שפירושו: 
יפה, נשמע גם כ"נָוֶה" (נווהזמדבר). כוונת 
העלם אפוא לומר ברמז: כה יפה ונאה את, 
שאף אותם איברים מגופָּך, היכולים להיחשב 
כמדבר (בהשוואה לאיברים אחרים), בעיני הם 
נווה"מדבר רענן ומרענן. והשווה פסוק יא 
להלן, שם אומר הדוד לרעייתו: "נִפֶת תִּטִפְנֶה 
שִפְתותִיָף כַּלָה, דְּבַש וְחֶלֶב תּחַת לְשונִףּ". 
[מי"פ] 





כְּמָלַח הֶרְמון רקתך מִבַּעִד לְצַמֶּתַָ. המלה 
"רקה" יכולה לציין את צדעי המצח, שהוא 
המקום הדק והרגיש של הגולגולת (השווה 
שופטים ד, כא). אך מהפסוק שלפנינו נראה, כי 
"רקה" כוללת גם את הלחיים, שכן הצדעים 
מכוסים ברובם על-ידי השער, ואינם נראים. 
יאכו בתלמוד צוינו הלחיים בשם "רוּמָנָא 


דּאַפָּא" - רימון הפָּנִים. + באשר לכוונת הדימוי, 
נחלקו המפרשים: יש אומרים, כי הלחיים 
נמשלו לפלח הרימון בשל צורתן המעוגלת, 
ויש אומרים - בשל צבען האדמדם, שהוא 
כצבע תוכו של פלח רימון. ואפשר שהתאים 
הקרומיים, המפרידים בין הגרעינים שברימון, 
יוצרים מעין מסכת ארג, הדומה לצל, שמטיל 
צעיפה של הנערה על לחיה. הצעיף, המסתיר 
את פני הנערה באופן חלקי, עושה אותם עוד 
יותר מסתוריים. + הדימון נזכר פעמים אחדות 
בשיר-השירים בגלל יופיו של הפרי ובגלל 
טעמו העדין של עסיסו, שנחשב למשקה 
אהבה (ח, ב). פרחי הרימון האדומים יפים 
מאוד, והַנצתם בראשית הקיץ צוינה כסימן 
להתקדמות העונה לקראת הבשלת האהבה. 
חמודותיה של הרעיה נמשלו לַ"פַרְדְּס רְמונִים 
עם פָּרִי מֶגְדִים" (ד, יג), כשַ"פֶּרִי מֶגְדִים'' מכוון 
לפָּרות הקיץ המתוקים, שלא כרימון, שטעמו 
חמצמץ. [מי"פ; י"פ] 
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[דו כְּמְגְדּל דָּוִיד צַוָּארְךָּ בָּנוּי לְתַלְפָּיות. 
למלה היחידאית הסתומה "תַּלְפָּיוות'" הוצעו 
פירושים רבים ומשונים. מפורסם הוא המדרש 
"תֶּל שכל הפָּיות פונים אליו", היינו: ירושלים 
(בבלי, ברכות ל, ע"א). כיוס נוהגים לגזור מלה 
זו מן השורש לפה, שעליפי הערבית משמעו: 
לסדר נדבכים נדבכים, ומשמע "בָּנוּי לְתַלְפִד 
יות" יהיה: בנוי נדבכים נדבכים (של אבנים). 
ביסודה של מטאפורה זו מונח כנראה מראהו 
של צוואר ארוך ואצילי (תכונה שגם שירי 
האהבה המצריים מהללים אותה), מקושט 
בענק המורכב ממספר שורות של חרוזים. 
מחרוזות כאלה היו מצויות במסופוטאמיה, 
ובמיוחד היו שכיחות במצרים. [י"ק] 


אֶלָף הַמֶגִן תְּלוּי עָלָי. שורות המחרוזות 
משולות לנדבכי האבן שבמגדל, והחרוזים 
המרכיבים אותן - למגינים ולשלטים התלויים 
על המגדל (אבן-עזרא). בימי קדם נהוג היה 
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שיר-השירים ד 





לתלות מגינים ופריטי שריון על חומות העיר 
לקישוט. ראה יחזקאל כז, י-יא: "...מְגִן וְכובַע 





תִלו בְך המה נְתְנוּ הַדְרֶ 
חומותיֶך סְבִיב הִמָּה כְּלְלוּיַפְיָּ". 


. שַלְטִיהֶם תָּלוּ עַל 
[מי"פ] 


פל שָלְטִי הַגְבּוּרִים. המלה "שָלֶטִ", שחדרה 
דרך הארמית גם לאכדית (טש1ג4), משמעה ככל 
הנראה: אשפת חצים, תֶּלִי. השווה ירמיה נא, 
יא: "הְבָרוּ הַחִצִים מְלָאוּ הַשָלְטִים". אחרים 
מפרשים: מֶגִן, על"פי סמיכות מלה זו למגינים, 
כאן ובמקומות אחרים (השווה עוד דבריר 
הימיםדב כג, ט). [י"ק] 


אֶלָ לי אֶל הר המור וְאֶל גִּבְעַת 
הַלְבונָה. "הַר המור" ו"גְבְעַת הַלְבוּנָה" אינם 
יכולים לציין שמות גיאוגראפיים, שכן הבש- 
מים הללו אינם גדלים בארץ ישראל. מסתבר 
יותר, כי הרי הבושם הם משל לשדיה של 
הנערה, הנזכרים בפסוק הקודם. ואמנם הנערה 
מתוארת לעיל כ'ימְקְטָרֶת מור וּלְבונֶה" (ג, 0). 
בעיניו היא בושם ריחני, וכך הוא בעיניה (א, 
יג-יד). + קודם לכן היא האיצה בו לשוטט על 
"הָרִי בֶתֶר", כלומר: להתייחד עמה, עד עלות 
השחר (ב, יז). עתה הוא עונה לה במונחים 
דומים ומכריז על כוונתו ללכת אל הרי הבושם, 
היינו: אל שדיה שלה (כך מפרש אבןך-עזרא, 
המקשר פסוק זה עם הפסוק הקודם; ראה עוד 
ח, יד להלן). ומיי'ם] 


אַתִי מִלְבָנון כּלָה 
אִתִּי מִלְבָנון תְּבואִי 
[ד, ח - ה, א] 


בשיר שלפנינו מזמין העלם את אהובתו לבוא 
עמו מהרי הלבנון (או שהוא קורא לה לבוא 
אליו מן ההרים - ראה להלן). הוא מספר על 
ההשפעה המשכרת שיש לה עליו, על מתיקות 
נשיקותיה ועל הריח הנעים של שמלותיה 
(ח-יא); אחר כך הוא מתאר אותה כגן עצי 
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בושם וכפרדס, כמעיין וכבאר מים חיים (יב- 
טו). היא עונה לו במלים שלו, ומזמינה אותו 
לגנו (שהוא גם הגן שלה) לאכול מִ"פְרִי מְגְדִיו" 
(טז). הוא נענה בשמחה, ומודיע כי אכן הוא 
בא לגנו ללקט את בשמיו, לאכול את דבשו 
ולשתות את יינו וחלָבו (ה, א,). כל אלה הם 
דימויים ברורים לתינוי אהבים. כאן מתערב 
בשיחה קול שלישי (אולי בנות ירושלים), 
המאיץ באוהבים להתמסר לתענוגות האהבה 
(ה, אט). + הקורא עשוי לתהות, כיצד הגיעה 
השולמית אל הרי הלבנון, אולם לאמיתו של 
דבר, הפרטים הגיאוגראפיים כאן הם חסרי 
משמעות, שהרי אין המשורר מתעניין כלל 
בגיאוגראפיה. הרי הלבנון, כמוהם כנקיקי 
הסלעים (השווה ב, יד), מסמלים ריחוק, מקור 
מות רחוקים שלא ניתן להגיע אליהם, ויוצרים 
תחושה של שגב ואקזוטיקה. אף שהעלם 
נמצא בקרבת אהובתו, והיא יכולה לשמוע את 
קולו, הוא מרגיש באותו רגע, כאילו היא 
נמצאת בהרים המרוחקים, שאי אפשר להגיע 
עדיהם, ונוכחותה הופכת הרים אלה למקום 
של יופי וקסם. הוא מכנה אותם בשמות, 
שצלילם מזכיר מיני בשמים ומאכלים מתו- 
קים, שכן האהובה עצמה "מִקְטָרֶת מור וּלֶָבור 
נֶה" היא (ג, ו). ריח בשמיה דבק בכל מקום 
שהיא נמצאת בו, בין שהוא מציאותי ובין 
דמיוני. + שמות ההרים ובעלי-החיים בפסוק ח 
נבחרו כנראה מתוך כוונה להזכיר בצלילם 
שמות של בשמים ריחניים: "לְבָנו" מזכיר 
"לְבונֶה"; "אָרָיוּת" - "אָרִיתִי" (ראה ביאור על 
ה, א להלן); "נְמָרִים" בא אולי להזכיר "מור"; 
ו"מראש" - "רְאשִי בְשָמִים". מקומות ובעלי- 
חיים אקזוטיים אלה יוצרים תמונה של נוף 
פראי מלא הוד והדר, בניגוד מכוון לנוף האידי- 
לי והשקט, שצויר עליידי הדימויים בשיר 
ההלל הקודם. + כינויי החיבה והאהבה "כָּלָה" 
ו''אַחתִי כַלָה" מרוכזים ברובם בשיר זה, וחוזד 
רים כאן לא פחות משש פעמים. כינויים אלה 
מעניקים לשיר אחידות סגנונית. גם בשירי 
אהבה מצריים ושוּמָרִיים משמש התואר 
"אחות" כינוי חיבה לאהובה. כך, למשל, אומר 
דומוּזי לרעייתו אִינִעָּה באחד השירים: "השַכָר 








(המבושל) משָעורִיףּ, אחותי, כה ערב, יפָה, 
'מתוק כדבש לאִמָהּ' שלי! מִרְקַח שַעוּרַי - 
עסיסן כה עָרב, בואי, 'אחות אהובה' שליויי 
בשיר אחר מכנה דומוזי את רעייתו "אחות 
זוהרת, דבש לאמך-יולדתך". הכינוי "אחות" 
הוא הכינוי האינטימי ביותר, שכן יחסי את 
ואחות מסמלים את דרגת הקרבה הגדולה 
ביותר בין שני בני אדם בני אותו גיל ומעמד. 

[מי"פ; י"צ] 


[ח] מִלְבָנון... אמְנָה... שנִיר וְחָרָמוּן. שמות 
הרים מצפון לארץ ישראל. "לְבְנוּן" הוא הר 
הלבנון - רכס הרים מצפון לגליל, המתמשך 
מול חוף הים לאורך כ-170 ק''מ מנהר הלי- 
טאני בדרום ועד לנהר אלכביר בצפון. הר 
הלבנון מפורסם ביערותיו האדירים, מקום 
גידולם של ארזים וברושים, ששימשו חומר 
בנייה משובח (שמואל-ב ה, יא; מלכים-א ה, יגן 
ישעיה ב, יג) והפיצו ריח שרף חריף ונעים, 
ולכך רומז הכתוב להלן (יא): "וְרִיחַ שִלְמְתִיִךָּ 
כְּרִיַ לְבָנון", היינו: כדיח הארזים והברושים 
שבלבנון (השווה עוד הושע יד, ז). כן היה הר 
הלבנון ידוע בחיות הפרא הרבות שהילכו בו 
("וּלְבָנון אין די בָּעֶר וְחַיָּתו אִין דִּי עולה" - 
ישעיה מ, טז). + השמות אֶמֶנֶה, שָנִיר וְחֶרְמוּן 
מכוונים כנראה לחלקים שונים של רכס הרי 
מול-הלבנון. המפורסם מבין השלושה הוא 
התְרְמוּן, שבמובנו המצומצם נהוג לזהותו היום 
עם חלקו הדרומי של מול-הלבנון, הנקרא בפי 
הערבים ג'בל אישיח'. שיאי החדמון מכוסים 
רוב ימות השנה שלג, המתקיים בקיץ בתוך 
ערוצים מכוסי צל, וממנו ניזונים מקורות היר- 
דן העשירים. משיא החרמון רואים נוף מרהיב- 
עין של חלק גדול מסוריה ומארץ ישראל. + 
שָנִיר, הנזכר כאן בצד החרמון, היה, לפי דברים 
ג, ט, כינויו של החרמון בפי האָמורים. הר זה 
נזכר גם בתעודות אשוריות בצורת זח88, 
ושם הכוונה להרי מול-הלבנון שמצפון לדמ- 
שק. לפיכך אין לדעת אל נכון, אם שָנִיר 
שבפסוקנו הוא שם נרדף לחרמון, או שמו של 
הר אחר, נבדל ממנו. ייתכן ששניר הוא חלק 
מהר חרמון. * אַמְוֶה אף היא חלק מהר מול" 
הלבנון, ונוהגים כיום לזהותה עם ג'בל זְבָדְאנִי 
(שגובהו 1,800 מטר), שממנו יורד נהר אמנה 
(הוא אבנה לפי הכתיב שבמלכים-ב ה, יב, 
הנקרא כיום נהר בַּרַדה)' אל נאות דמשק, 
ומשקה בשפע את סביבותיה. הר אמנה נזכר 
אף הוא כמה פעמים בכתובות מלכי אשור 
(בצורת טתגחגוחחח\/) כמקור לעצי ארז וברוש 
ריחניים וכן כמקום מחצב לאבני בהט. | [י"ק] 


[ט] לְבַּבְתֶּנִי. לפועל זה ניתנו פירושים שונים. 
יש שפירשוהו: הַצַתּ בי אש (האהבה), וגזרו את 
הפועל מן השם "לבת אֶשַ'' (שמות ג, ב). אולם 
המלה "לַבַּת'" היא צודה חריגה של "לְהָבַָת". 
לפי הצעה אחרת, הפועל לַבָּב מובנו: לעורר 














ד, ח-יא 

"אֶתִי מלְבָנון, כַּלָה, אִתִּי מִלָבָנון תִּבואִי, תְּשוּרִי 
מראש אֶמֶנֶה, מראש שָנִיר וְחַרְמון, ממענות 
אָרָיות, מַהַרְרִי ְמָרִים...* שיר"השירים רצוף 


תיאורי טבע ונוף. המשורר מתאר לא רק את נופי 
ארץ ישראל, אלא חורג גם מעבר לגבולותיה, אל 


חבל הרי הלבנון, שנופיהם עוצרי הנשימה 
מזכירים לו את יפי רעייתו (ז, ה). יופיה של 
הרעיה, שאין בו מום, הולם את התרוממות הרוח, 
שחש האהוב למראה הרי הלבנון השגיאים. 
בפסקה זו קורא האהוב לאהובתו לטייל עמו על 
פסגותיהם הנישאות של הרי הלבנון, מקום 


מרבצן של חיות הטרף ואזור צמיחתם של עצי 
האורן והארז המדיפים את ניחוחם. ריחות הרי 
הלבנון מעלים באפו את ריח רעייתו: "וְרִיתַ 
שְלְמְתִיִך כְּרִיח לְבָנון" (יא). בתמונה: נוף אופייני 
בדרום הר הלבנון, ששלובים בו מצוקים חשופים 
עם נופי יער ים"תיכוני צפוף ועצי מחט צפוניים. 








ד, יב-יד 

"ג נְעוּל אֶחתִי כַלָה, גַּל נְעוּל מִעְיָן חָתוּם. שְלְחיך 
פרְדִּס רִמונִים עִם פָּרִי מֶגְדִים, כְּפָרִים עם נְרְדִים. 
גִרְד וְכַרְם, קנה וְקְנָמון...* בפסוקים אלה 
נמשלים קסמי האהבה לגן פלאי חבוי ונסתר. 
שלחיה (=איבריה) של הרעיה מדומים לפרדס 
דימונים על פָּרותיו המתוקים ופריחתו הריחנית. 


הרימון (בתמונה מימין) נזכר תכופות במגילה. 
ניצת הרימון מסמלת את בוא האביב (ו, יא), 
ופלח הרימון - את רקתה של האהובה (ד, ג; ו,ז). 
משמאל לרימונים הכרכום התרבותי ( פטססז 
פטשזז5), שצלקות פרחיו ריחניות מאוד, 
וכשמייבשים אותן, הן משמשות כתבלין ריחני. 


יא ִַנִיךְ מִכָּליבְשְמִים: ְפֶת טפנה תות כּלָה בש וְחְלָ תְחַת 


לטגך וְריח שלְמִתִיך כְרִיִח לְבָנן: 


ג נָעוּל אַחתִי 


= כַלָה גל נְעּל מִעְֶן חַתם: שְלְחַיךָ פְַדֶס רמונים עָם פרִמְִדִים 
יי כְפְרִים עַיגְרדִים: גרד וְכַרְּם קנה וקמ ע כָּליְעַצִי לְבוגָה 


טו מר 





ריגוש אירוטי, והוא קרוב לפועל האכדי -1808 
טוס. אולם הפועל האכדי משמעו: לרגוז, לכעוס 
- ולעולם אין הוא מודה על התעוררות מינית. 
יש אפוא להניח, שהצדק עם אותם מפרשים 
הגוזרים את הפועל מן המלה לָב, במשמע: 
לֶקַחְתָּ, שָבִית את לבי (כאחת מהוראותיו של 
בניין פָּעַל, ההוראה הפּריבאטיבית המציינת 
הסרה, דוגמת זְגָּב - השמיד את הזנב; שִרָש - 
עקר את השורש), כלומר: הקסמת אותי. שירי 
אהבה מצריים מדברים לעתים קרובות על 
"לקיחה" או על ''כיבוש'" של הלב, כגון: "היא 
לקחה את לבי בחיבוקה". [מי"ים] 


בָּאַחַת מעיניך בָּאחַד ענָק מִצַוָּרנָיִףָ. רוצה 
לומר: אין את זקוקה לשתי עיניים כדי לכבוש 
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לות עַם כָּלרָאשי בְָמִים: מִעִי גי בְּאָר מיִם חִיים וְזְלִים 


את לבי - די באחת מהן; ובעצם, חוליה אחת 
מן השרשרת שעל צווארך בכוחה לעשות זאת. 
ואפשר שבביטוי "בְּאַחַת מָעָינַיִךִּ' יש משחק 
מלים, שכן "עַיִן" באכדית (טחז) מציינת בין 
השאר מרגלית דמוית עין, וייתכן כי גם בעב- 
רית מקראית היתה למלה '"עִיִן" משמעות זו. 

[י"ק] 


[יא] נפָת תִּטַפָנָה שַפְתותִיך כַּלָה דְּבָש 
וְחָלֶב תַּתַת לְשונִץ. דימוי זה הוא דורמשמעי: 
הוא מתאר את מתיקותן של הנשיקות (השווה 
א, ב), וכן את נועם הדיבור (משלי טז, כד), 
המשמש גם אמצעי לפיתוי (שם ה, ג). + בשירה 
השוּמָרית מדמה המשורר לעתים קרובות את 
תענוגות האהבה למתיקותו של הדבש. בשיר 


בארץ גדלים בר מינים אחדים של פרחי כרכום, 
שלכולם צלקות מסועפות וריחניות, העשויות 
לשמש כתבלין. גידול הכרכום בארץ קדום, ולפי 
מסורת עתיקה, כבר תיקן יהושע תקנה הנוגעת 
לגידולו (בבא קמא פא, ע''א). בתמונה משמאל: 
פריחת הכופר (3198 8וחס5ש1.8 ) ופָרותיו. בית 














המכונה "איש הדבש", למשל, מכְנָה אִינִנָּה את 
דוּמוּזי אהובהּ בכינוי "איש הדבש", באמרה 
(5-8 ,₪ 01): 

איש הַדְּבַש, איש הַדְּבַש, יַעָרב, יִמְתִּק לְחַכִּי, 
אִדונִי, איש הַדְּבַש, הְאֶלהִי, תִּפְאָרֶת אמו, 

יָדִיו כִּי דְּבָש הַמֶּה, רַגְלִיו כִּי דּבָש הַמָּה, יָעְרְב 
ימְתְּקוּ לְחבִּי, 

אִיבָרָי כִּי דְּבַש הֶם לְמַתֶק, יָעָרְבוּ. יִמְתְּקוּ 
לְחְכִּי. 

בשיר אהבה אחר, המוקדש למלך שודסין, 
מתרפקת עליו אהובתו במלים אלה (שו-סין 
8 ו-64 

חִתָנִי, מִמְמַד לבִּי, נאַהוּבִי], 

טובִים דוּדִיףּ, דְּבַש הָם [לְמַתֶק]! 

דודי, מִחְמַד לִבִּי, הָאִיש אֶשָר אֶהַבְתִּי, 





גידולו של הכופר הוא באזורי הארץ החמים, 
בעיקר "בְּכְרְמִי עִין גָּדִי" (א, יד). בערבית מכונה 
הכופר חִנֶּה, ובצבע האדום המופק ממנו 
משתמשים עד היום לצביעת שערות, ידיים 
וציפורניים באירועים מיוחדים. זהו מנהגקדום 
שרווח כבר במצרים העתיקה. 


טובים דוּדָיךָּ, דְּבַש הֶם לְמְתֶק!ּ 

וכנגד זה מכנה דומוזי את אהובתו בשיר 
"שבועת הנשים" בכינויים הבאים (,8 זע 
1 

חְמְדּת לְבִּי, חֶמְדּת לָבִּי, דְּבַש לָאִמָּהּ יוּלַדְתָּהּ' 
שֶלִי, 

גפ רַעְננֶה' שֶלִי, 'ידְּבַש מְתוק' שָלִי, יפָּה מתוּק 
ְּדְבָש לְאִמָּהּ' שָלִי. [י"צ] 


[יב] גַן נָעוּל... גל נָעוּל. נוהגים לפרש "גל" - 
מעיין או בְּרְכָה, עליפי הביטוי "גְלת מָיִם" 
(יהושע טו, יט), שלפי ההשערה מובנו: מעיין 
או ברכת מים. ויש המביאים ראיה מִ"גִלַת 
הזֶהֶב" (קערה עגולה לקיבול שמן) הנזכרת 
בקהלת יב, ו, ומן המלה האכדית 6:ז80118/ 
צ|ו, שמשמעה - קערה וכדומה. + לדעת 
אחרים, מוטב לגרוס כאן "גַּן" (במקום "גַּל"), 
גרסה המופיעה בכחמישים כתביייד של נוסח 
המטשורה, וכך גרסו גם כתבייהיד העבריים, 
שעמדו לנגד עיניהם של המתרגמים העתיקים. 
+ הנערה משולה ל''גן נָעוּלי' ולי'מִעָיָן חָתוּם" - 
היא נעולה בפני כל, להוציא אהוב לבה, שהיא 
מזמינה אותו לבוא אל גנה (טז). "גַּף" בשיר" 
השירים (ראה עוד בפסוקים טו, טז; ה, א; ו, ב, 
יא) רומז תמיד לקסמיה האירוטיים של 
האשה, וכן "מִעְיֶן" (ראה עוד משלי ה, טז). 
[מי"פ] 


החילוף של המלה "ג" בצלע הראשונה של 
התקבולת במלה "גָּלי'" בצלע השנייה אינו 
חילוף פונטי גרידא, המבוסס על חילופים 
בעיצורי למנ''ר, אלא ניתן להסבירו גם על-פי 
תופעת צמדי המלים. ההקבלה בין "גַן" לגל" 
נמצאת גם בתקבולת שבאיוב ח, טז-יז: "רֶטב 
הוא לְפָנִי שָמָש / וְעַל גַמָתוּ ינקתו תַצָא / על גל 
שָרְשִיו יִסְבָּכוּ / בִּית אִבָנִים יָחָזֶה". התקבולת 
בין הצלע השנייה והשלישית בחרוז מרובע זה 
נוצרת לא רק מהקבלת המלים גִנֶה / גּל, אלא 
גם מהקבלת הצמד יונקת / שורשים, המצויה 
גם בכתובים אחרים (השווה ישעיה נג, ב; 
הושע יד, ו-ז₪ תהלים פ, ט-יב). [י"א] 


דימוי קסמי האהבה ל"גן", ל"כרם" או 
לי'שדה", שאחד מן הנאהבים יורד אליו ונהנה 
מפְרותיו, נפוץ גם בשירה השוּמָרית והאכדית, 
ולא נעדר משירה זו גם דימוי הפלג, המביא 
מים חיים. בקטלוג של שירי אהבה אכדיים 
מאשור (11 158 48 א) נזכרים כמה שירים, 
הפותחים במוטיב "הגן", וה"ירידה לגן", כגו 
"ברדתי לגן אהבתֶך'' (שורה 26); "נוטר גן 
השעשועים" (שורה 35); "היא תבקש את גן 
דודיף היפה" (שורה 35); "היורד לגן המלך, 
הכורת (ענפי) ארז'" (שורה 28). באחד משירי 
האהבה השוּמריים נמשלת העלמה אִינֶּה 
לייתעלת מים על פלגיה הזוהרים", והפלגים 
עצמם משולים לענפים המסתעפים מן העץ 
שבגן. והשווה במיוחד את תיאורם הפיוטי של 





קסמיה הנשיים ופוריותה של האם ב''איגרת 

לודינגירה לאמו" (שורות 39-33): 

אִמִי מִטָר שְמְיִם, מִיִם חִיִּים לָזֶרַע רָאשית, 

קְצִיר מְברֶךּ. הַמִצְמִיח לֶקָש, 

גּוְְעְדִן מְלַא רְנָנות 

אשוּח רָוֶה, עַטוּד אִצְטרְבְּלִים, 

פָּרִי רָאשִית, בַּכּוּרִי נִיסֶף 

פָּלְג הַמוּבִיל מִיִם חַיִּים אֶלִי עָרוּגוות, 

תמר מֶתוּק מִדִּלְמוּן, תָּמָר מְשבְּח ומְבְקש. 
[י"צ; ו"ק] 


[יג] שָלְָחִי פַּרְדְּס רמונים. יש המפרשים 
"שְלְחִיִ': שלוּחותיך (ישעיה טז, ח), היינו 
ענפים, יונקות, שהם דימוי לאיברים. אך 
"שלוחות" אינן יוצרות פרדס. "שָלָחִים" בל 











שון המשנה הן תעלות השקיה, והשדה המוש- 
קה באמצעותן קרוי '"בית שלחין" (בבא בתרא 
ד, ז). אפשר שהמלה "שלחים" כאן היא כינוי 
נרדף לאזור המושקה על"ידי המעיין (פסוק יב) 
ועליידי התעלה היוצאת ממנו (כך פירש כבר 
רש"י). [מי'פ] 


כְּפָּרִים. ראה לעיל, א, יד - הפירוש לַ"אֶשָכּל 
הַפּפָר". 


נְרָדִים. ראה לעיל, א, יב - הפירוש ל" נְרְדִּי נָתַן 
רִיחוּ". 


[יד] וְכַרְפם. הכתוב מכוון לכרכום התרבותי 
(ראה תמונה והסבר בעמוד 46). 
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שיר-השירים ד-ה 


טז מִלְבָנון: עוּרִי צפון וּבְוּאִי תִימַן הָפִיחִי בָבָי סלו בְשָמִיו יָבָא דודי 
ה א לו וְיַאכָל פרִי מִגְדָיו: בָאתִ לְנְנִ אַחתִי כְלָה אָרִיתִי מוּרִיִעֶםבְּשְמִי 
אֶכְלְִי ער עַ"ְדִבְּשִי שְתִיתִי יינ עחַלֶביכְלִ רעִים שת נשָכְרּ 


ב דודָים: 
אֶחתִי רע 





קָוָה. מקורות אחדים מצביעים, שבתקופה 
מאוחרת יותר גידלו בארץ קנה ריחני, הוא 
"קְגֶה הטוב מְאֶרֶץ מֶרְחֶק" (ירמיה ו, כ; '"טוב'' 
פירושו: ריחני, כמשמעותו של תואר זה 
בעדבית). הכוונה לקני בושם הודיים ממשפחת 
הדגניים, שעמה נמנים הקָנִים הריחניים 
8 חסקסקסז0ת//, והו1ז וח הסקסקטטוחץ"). 
הם מכונים "קֶגֶה" על שום גבעולם החלול. 
[י"'פ] 


קנָּמוּן. "קנָמוּן" הוא "קוּמְרְבָּשֶם", שהיה בין 
מרכיבי "שָמֶן מִשָחַת קדְש'' שבמשכן (שמות 
ל, כג). הוא זהה עם קינמון הקסיה הסיני - 
8 ,ז וחטסות3[ץ26 וחטותסותהתה:") (הזן 
האחר, שמשתמשים בו בימינו, מוצאו מציי- 
לון, ולא הכירו אותו בעת העתיקה). הקינמון 
שימש בעיקר כבוּשם וכקטורת, ולא תבלין 
כבימִינו. אותם מוצרים ריחניים, המכונים 
במקרא גם קִדֶּה (שמות ל, כד) וִקְצִיעָה (תהז 
לים מה, ט), הופקו מכל חלקי הצמח - 
הקליפה, הענפים, הפרחים והפרי. אגדות רבות 
הילכו על מקום גידולו של הקינמון. לפי אחת 
מהן, "קינמון זה היה גדל בארץ ישראל, והיו 
עזים וצביים מגיעים לראשו ואוכלים אותו" 
(בראשית רבה ס, יג). [י"ם] 


וָאַהָלוּת. צמח זה, שהוזכר עם מיני הבשמים 
הגדלים בגן הנעול, זהה עם עץ האַלָוִי ההודי 
(הווסס![428 18זה!ו₪ף4/), ששמו בשפת סנס" 
קריט "אִגהַל", ומכאן "אָהָלי'. עץ זה מפיץ 
בשעת שרפתו ריח טוב, ועל כן הוא משמש 
כקטורת. כמו כן השתמשו בו לבניית כלים 
ורהיטים יקרים. לפי התלמוד הירושלמי (כתו- 
בות סוף ז), זהים אַלָוִים עם "עְצִי אַלְמַגִּים", 
ששימשו לעשיית כלים במקדש (מלכים-"א י, 
יא). בתהלים (מה, ט) צוינו אַהְלוּת (ליד "מר", 
כמו בפסוקנו) בין הבשמים שבישמו את בגדי 
המלך. בתיאור הבשמים שבמשכבה של 
האשה הסוררת נמנו מור ואִהָלִים (משלי ז, יז); 
אַהָלִים הם אִהֶלות (השווה במדבר כד, ו). 
[י"פ] 


[טז] עוּרִי צָפוּן וּבואי תִימֶן. הנערה קוראת 
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אַנִי ישנה וְלָבִּי ער קול דוּדֶי דוק פָּתְחִי-לִי 
נְתִי תַמְתִי שָראשָי נִמְלָאיטָל קוְצותִי רְפִיטי 


לרוח צפון ולרוח דרום (תִּימֶן) לנשב ("הָפִיחִי') 
בגנָה ולהפיץ את ריח בשמיו. 


פרק ה 


[א] אֶרִיתִי מוּרִי. ליקטתי מורי. הפועל ארה 
משמעו: ללקט; השווה עוד תהלים פ, יג: י"לְמָה 
פֶּרצְתָּ גְדַרִיהָ וְאָרוּהָ כָּל עַבְרי דֶרֶּ". 


עם בְּשָמִי. "בְּשְמִי" כאן אינו שם כולל לבש- 
מים, אלא כינוי לבושם מיוחד (שהוא קרוב 
למור), זה הנקרא בערבית בָּשַאם; במקרא - 
וְעָף (שמות ל, לד) וצְרִי (בראשית לז, כה), 
ובספרות חז"ל - בּלזם, קטף ואפרסמון. לצמח 
זה נתכוון הכתוב גם ב"עָרוּגוּת הַבּשֶם" (ו, ב). 
שמו המדעי של שיח זה הוא גזסחקווחוחס6 
(והווהה%!08סק0) 3660818!וק, והוא קדוי סתם 
"בּשֶם" (ממנו וחג831) על היותו היקר בבש- 
מים. אפשר שמלכת שבא הביאה ארצה צמח 
זה ( השווה מלכים-א י, י). ישנן עדויות רבות 
על גידולו באזור יריחו ועין-גדי. בספרות הטבע 
היוונית-רומאית, החל מתיאופרסטוס, הוזכר 
גידולו של הבושם וצוינה חשיבותו הכלכלית 
לארץ יהודה. שרידי המדרגות שגידלו עליהם 
את הבושם, נמצאים עדיין בהרי עין-גדי. 
[י"'ם] 


אָכַלְתִּי יַעְרִי עִם דִּבְשִי. רש"י זיהה את 
"יָעָרַת הַדְּבֶש" (שמואל"א יד, כז) עם קנה סוכר 
ופירש: "מוצצין הדבש ומשליכין העץ (הקנה), 
ואני, מרוב חיבה, אכלתי הקנה עם הדבש." 
קשה לקבל זיהוי זה, כיוון שבתקופת המקר 
טרם הגיע הקנה לארץ. הכתוב (בשמואל-א) 
על יונתן שטבל את מטהו ביערת הדבש, מכוון 
לחלת דבש דבורים, היינו: דבש הנמצא בחלת 
הדונג, שכרגיל מפרידים ביניהם קודם לאכי- 
לה. אולם האוהב שבשיר-השירים, היורד לגן 
תענוגותיו, ממהר לחטוף ולאכול את הדבש 
יחד עם הדונג. [י"'ם] 


אִכְלוּ רַעִים שָתוּ וְשַכְרוּ דודים. מישהו 





ה א 

"בָּאְתִי לְגּנִי, אֶחְתִי כַלָה, אָרִיתִי מורִי עם בִּשָמִי, 
אָכַלָתּי יעְרִי עם דִּבְשי, שָתִיתִי יִינִי עם חָלָבִי...* 
בבואו אל כלתו בשיכרון אהבתם מדומה הדוד 
ללקקן ולשתיין הממהר לחטוף, לאכול ולשתות 


(אולי מקהלת בנות ירושלים) קורא לזוג האוה- 
בים ("רְעִים") ומעודדם לשתות ולהשתכר 
מתענוגות האהבה ("דּודִים"). + ויש הרואים 
ב"רְעִים" ובי'דודים" כינוי לחבריו ולאוהביו 
של החתן (השושבינים), המוזמנים לחתונה. 
לפי פירוש זה, החתן מזמין אותם ליהנות מן 
הסעודה, או מעודד אותם לקחת דוגמה ממנו 
ולהתענג בחיק רעיותיהם. 


אָנִי יָשָנֶה וְלְבִּי ער... 
[ה, ב- ו ג] 


השיר שלפנינו הוא הארוך והמורכב מכל השי- 
רים שבמגילה, ובו דו-שיח בין הרעיה ובין בנות 
ירושלים על הדוד היפהפה והחמקמק. הנערה 
מספרת כיצד שמעה מתוך שנתה הטרופה את 
דודה מתדפק על דלתה. תחילה היססה לקום 
ולהכניסו פנימה. אחר כך, כאשר בסופו של 
דבר היא קמה לפתוח את הדלת, הוא כבר לא 
היה שם. היא נחפזה לבקשו ברחובות העיר, 
אך לשוא. גם הפעם היא פגשה את השומרים 
(השווה המקבילה ג, ג) אשר הכו אותה והפשי- 


טו את מעילה מעליה (ז). אין זאת כי אם 
"שמְרִי החמות", הממונים גם על שמירת 
המוסר החברתי, חשדו בה שהיא משוטטת 
ברחובות למטרה בלתי כשרה, ואף חשבוה 
לזונה (השווה את התנהגותה של האשה הזרה 
במשלי ז, ה-יד). עד כאן (פסוקים ב-ז) היא 
מספרת לבנות ירושלים את אשר קרה לה, 
ואחרי כן היא מבקשת מהן לעזור לה למצוא 
את אהובה (ה, ח). הבנות עונות לה בשאלה 
של קנטור: "מה דודף מִדוד, הַיַּפֶה בַּנְשִיםז'" (ה, 
ט). בתשובתה היא מונה לפניהן את מעלותיו 
ואת יופיו הייחודי (ה, י-טז). עתה שואלות 
אותה בנות ירושלים לאן הלך דודה, ומתנדבות 
לעזור לה בחיפושיה אחריו (ו, א). היא עונה כי 
הדוד כבר "יָרִד לָגנו... לרְעות בַּגַּנִים וללֶקט 
שושנִּים" (ו, ב). נראה כי היא מתכוונת לומר, 
שבינתיים בא כבר הדוד אליה, אל "גְנוּ", ועוד 
מעט הם יתענגו איש בחיק רעותו. + יש חוק- 
רים הטוענים, כי בסיפורה של הרעיה מתגלות 
כמה סתירות ועובדות תמוהות, המעניקות 
לתיאור אופי סוריאליסטי: לא נתבאר, מדוע 
היא מתחמקת תחילה מלפתוח את הדלת, 
ומה גרם לה לשנות פתאום את דעתה. אף 
תמוה, מדוע נעלם הדוד כלעומת שבא. ולב- 
סוף, תשובת הנערה לבנות ירושלים, כי כבר 
מצאה את דודה (ו, ב), נראית לכאורה כסו- 
תרת את בקשתה הקודמת, שיעזרו לה לבקשו 
(ה, ח). מקובל לפתור את הבעיות הללו על-ידי 
ההנחה, שהשיר שלפנינו (כולו או מקצתו) אינו 
מתאר מציאות, כי אם חלום (ה, ב-ח). אולם 
לאמיתו של דבר, אין כל רמז בכתוב, שהנעדרה 
מספרת חלום, ובביטוי "אֶנִי ישָנָה וְלְבִּי עֶרי' (ה, 
ב) רומזת הנערה למצב של תנומה, כשכל 


בשקיקה מכל הבא ליד: הוא אוכל את הדבש 
מבלי להפרידו מן היערה; הוא לוגם מן היין ומן 
החלב גם יחד, ואף מיני הבושם נמהלים זה בזה 
בשיכרון הדודים. בתמונה מימין: בקבוקון בושם 
מיוחד במינו, שנמצא בדרום הארץ. הבקבוקון 


חושיה מחודדים ודרוכים לקראת הופעתו 
האפשרית של הדוד, אהוב נפשה. וקרוב לודאי 
שלפנינו פיקציה ספרותית, שבאמצעותה ממד 
חיש לנו המשורר את עוצמת געגועיה של 
הרעיה לדודה, ונותן לה הזדמנות להלל את 
דמותו. + תיאור יופיו והדרו של הדוד בפסוקים 
י-טז אינו ריאליסטי, ואין הוא מכוון לתת בו 
סימנים של ממש. הכוונה היא לצייר דמות 
מושלמת ביופיה, כעין פסלון שיִצְרו פָּסל 
(השווה בייחוד פסוקים יד-טו), שכן כך משת- 


דמוי נערה, שעל ראשה מעין מצנפת בדמות 
כפית (מאה י"ד לפה'"ס). משמאל למטה: חלת 
דבש עם דבורים, ומעליה רישום של כוורות 
וחלות דבש על-פי תבליט מקבר רחמירע בנוא 
אמון שבמצרים (מאה ט'ו לפה'"ס). 


קף העלם בעיני אהובתו, המעריצה אותו ללא 
גבול. היא מתארת אותו כאן החל בראשו וכלה 
בכף רגלו. לעומת זאת, בתיאור איברי גופה של 
השולמית מתחיל המשורר ברגליים ומסיים 
בראש (ז, א-ו), שכן שם הנערה רוקדת, ותשו" 
מת לב המתבונן נמשכת לרגליה תחילה. + יש 
לציין עוד, כי שתי השאלות של בנות ירוש- 
לים, המשמשות כאן כחוליות חיבור בין שלו" 
שת חלקי השיר, מצטיינות במבנה אמנותי 
אחיד ומושלם, ולהן אופי של פזמון חוזר: 














שיר-השירים ה 


מה דוּדְךָּ מדוד 
הַיְפָה בַּנָשִים, 





שְָכָה הַשְבַּעָתָנוּ (ה, ט) 


אֶנָה הֶלֶך דודר 
הַיִפָה בַּנָשִים 

אֶוָה פָּנָה דודה 
וּנְבקָשָנוּ עִמֶּף ה א). [מי"פ; י"ק] 
[ב] קְוְצותִי. המלה קוצוּת, הנזכרת רק כאן 
ובפסוק יא להלן, משמעה: ציצית השערות. 
בערבית ובסורית מצויה מלה זו במשמעות 
דומה, וכן היא מופיעה בתלמוד (השווה בבלי, 
נדרים ט, ע''ב; ירושלמי, הוריות ג, ד). 


[ד) דודי שָלַח יָדוּ מִן הַחר. הושיט ידו 
מבחוץ לתוך חור המנעול, בניסיון לפתוח את 
בריח הדלת מבפנים. 


[ה] וידי נְטְפוּ מור וְאֶצְבְּשְתִי מור עַבָר. 
הביטוי "מור עַבָר" (הנזכר גם בפסוק יג להלן) 
פירושו: מור נוזל, בניגוד ל"צְרוּר המור" (א, יג), 
שהוא השרף המוצק. במלה "מוד'' הכוונה 
ל"שְמֶן הַמר", הנזכר באסתר ב, יב. הרעיה 
משחה את עצמה בבשמים לפני שעלתה על 
יצועה, אות לכך שציפתה לביקורו של הדוד. 
המשמעות האירוטית של הכנות כאלה עולה 
ממשלי ז, יז-יח, שם מפתה האשה הזרה את 
הנער התמים, באָמרה לו: "נַפְתִּי משָכָּבִי מר 
אֶהָלִים וְקְנָּמוּן. לְכָה גְרְוֶה דדים עד הַבְּקֶר 
נְתְעַלֶסָה בְּאָקָבִים". [מי"פ] 





[וז נְשָאוּ אֶת רְדִידִי מִעָלִי. רְדִיד הוא גלימה 


0 


ה,ג 

"פָשֶטתִי אֶת כַּתָנְתי, אִיכֶכָה אִלְבּשָנֶּהז רְחַצְתִּי 
אַת דגלי, אִיכְכָה אָטֶנֶפֶם?" בפרקים ה, ב- וג 
מובא השיר הארוך והמורכב ביותר במגילה. הוא 
רצוף דיאלוגים בין הדוד והשולמית ובינה לבין 
בנות ירושלים. השיר נפתח בבואו של הדוד אל 





או צעיף, שנהגו הנשים ללבוש (ראה גם ישעיה 
ג, כג). 


[ח] הַשְבַּעְתּי אֶתְכֶם בֶּנות ידוּשָלָיִם אִם 
תִּמְצְאוּ אֶת דודי מָה תִּגִּידוּ לו שַחולת 
אַהַבָה אָנִי. מקובל לפרש כאן, כי השולמית 
מבקשת מבנות ירושלים להודיע לאהובה, 
שהיא חולת אהבה, שכן בביטוי "מה תַגִּידוּ 
לו" טבעי לראות שאלה רֶטודית, ששואלת 
השולמית ועונה עליה מיד בעצמה. השווה 
הושע ט, יד: "תִּן לָהֶם ה', מה תִּתִּןז תִּן לָהֶם 
רְחֶם מִשְכִּיל וְשְדִיִם צמֶקים". + עם זאת יש 
לציין, כי בלשון השבּעה יכולה "'מה'' לבוא 
במובן "אִם" השלילה (השווה "א תָּעִירוּ" - 
ב, זז ג, ה לי'מָה תָּעִירוּ' - ח, ד). אפשר אפוא 
שגם בפסוק שלפנינו באה המָלית "מָה" במ- 
קום "אם'', ובקשת השולמית מבנות ירושלים 
היא שלא יספרו לאהובה את אשר אירע לה, 
שכן היא בושה עתה בהתנהגותה לעת ליל, 
כאשר שוטטה בעיר כמטורפת, כשהיא לבושה 
למחצה. אם ביאור זה קולע, אזי משוּלים דברי 
השולמית לדבריה של אותה נערה מצרית, 
המספרת כיצד גורם לה לָבה להתנהג כשוטה 
וכמוזרה. וכך היא אומרת: 

לבִּי, אל נָא תְּשֶטָה (בַּ 

מַדוּע תִּנְהַג כְּמִשְתַּגְּעִז... 

אַל תִּתִּן שַיּשִיחוּ בִּי אנשִים: 

אִשָה זו אובָדֶת בַּגְלַל הָאַהָבָה! 
(פפירוס צ'סטריביטי א, 4-3, 3 0). 














[מי"'פ] 


[י] דְּגוּל מַרְבָבָּה. נוהגים לגזור "דָּגוּל" (בינוני 
פעול) מן השם דָּגֶל, ולפרש: בולט, נבחר, 
מעולה, מוּרם (כדגל). אך אפשר שיש לגזור 
מלה זו מן הפועל האכדי טהּאַ63 - לראות, 


הרעיה. הוא מתדפק על דלתה, אך היא מהססת 
ודוחה אותו בנימוקים דחוקים, שפשטה את 
בגדיה וכבר רחצה רגליה, וכשהיא קמה לפתות 
לו, מתברר לה כי דודוּ "חמק עָבָר'. בתמונה: 
טָראקוטה של אשה רוחצת את רגליה, כשהיא 
יושבת באגן רחצה (אכזיב, מאה ח'-ז' לפה''ס). 


במשמע: ראוי, נבחר. אף השם דָּגֶל נגזר מאותו 
שורש, ומשמעו: נס שכולם רואים אותו ומבי- 
טים עליו (ראה עוד להלן, ו, ד, ביאור על 
"כְַּגָלות''). [ייקז 


[יא] תִּלְתָּלִים. אפשר שמלה יחידאית זו קרו- 
בה למלה האכדית ₪|181181, שלפי המשוער 
משמעה: האבקנים האצורים בתפרחת של עץ 
התמר. בערבית מצויה מלה זו בהוראת תפר- 
חת (התמר). ציציות שערותיו של הדוד משו" 
לות אפוא לתפרחת של עץ התמר. 


שָחרות כָּעוּרֶב. בארץ ישראל מצויים חמישה 
מיני עורבים (ויקרא יא, טו). לכולם צבע 
שחור, ולכמה מהם תוספת של צבע אפור. 
הגדול מבין העורבים באדץ הוא העודב השחור 
(88ז60 פטצזס>)). טבעי אפוא, שהעורב הפך 
להיות סמל לצבע השחור. 


[יב עִנָיו כְּיונִים עַל אֶפִיקִי מָיִם דחצות 
בָּחָלֶב. אישון העין על רקע הלובן שבעין 
נמשל ליונת הסלעים הרוחצת באפיקי מים או 
בחלב. 


ישָבת על מְלָאת. המלה "מְלָאת'" (צורה 
יחידאית במקרא) מציינת ככל הנראה בְּרְכֶה 
המתמלאת על גדותיה (מעין זה תרגמו השב" 
עים), או שפת נהר, משם שואבים וממלאים 
מים (וכן משמעות "מְלוּיְִתָּא'" בארמית של 
המדרשים). לפי פירוש זה, "מְלָאת" היא מלה 
נרדפת כאן ל"אַפִּיקִי מָיִם" שבצלע הראשונה 
של הפסוק. אחרים מפרשים "מְלָאת'"' כצורת 
מְשנֶה של "מְלוּמֶּה", היינו: שָקע, שמשבצים 
בו אבנים טובות (שמות כח, יז ועוד). לפי 
פירוש זה ממשילה השולמית את עיני הדוד 
לאבנים טובות, המשובצות בחודיהן. | [י"ק] 


[יגן לְחָיָו... מִגִדלוּת מֶרְקחִים. הנערה מדמה 
את לחייו של הדוד, מעוטרות הזקן, לערוגה, 
שצומחים בה עשבי בשמים. המלה '"מִגְדְּלות", 
לפי אבן-עזרא, היא צורת רבים של "מִגְדָּל" - 
הנערה ממשילה את הזָקן לי'מגדלים" של 
צמחי בושם סביב ללחייו. אך לדעת רוב 
המפרשים, "מִגְדְּלות'" משמעו: מקום גידול 
(צמחי הבושם). יש מנקדים "מְגַדְּלוּת" (במ" 
קום "מִגִדְּלוּת"), ואמנם מצינו לשון "גידול" 
בצמחים: "בָּנִינוּ כַּנְטָעִים מִגִדְּלִים" (תהלים 
קמד, יב). [י"ק] 


[יד] מְמַלָאִים בַּתָּרְשִיש. "תֶּרְשִיש" הוא אבן 
יקרה, שטיבה וצבעה אינם ידועים. היא נמנית 
בין אבני המילואים שבחושן (שמות כח, כ; 
השווה יחזקאל כח, יג), ונוהגים לזהותה עם 
אבן הז!ץזסט. יש הגוזרים "תִּרְשִיש'' מהמלה 
האכדית אנח שמשמעה: אדום לוהט, ולפי 
השערה זו, צבע התרשיש אדום. [י"ק] 
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ו מִנַגְלִי שָהֶם הִרְהַיבָנִי שָערך כְּעָדֶר הָעְוּי טנְלְשוּ מְִהַגִּלְעַד: ש₪ 





ְּעַדֶרהֶרְחַ 


דעל 


לפת סַפִירִים: שוקיו עַמדִי סָש מִיְסָדִים עַלדאַדְנִי"פָז מִרְאָהוּ 
ַּלְבָנון ְּחר כָּאָרְזים: : חָכּו מִמְתָקִים כל מַחָמדִּים זֶה דודי וה 
י בְּנְות ְרוּשָלֶם: אָנָה הָלְךְ דודך הַיִפָה בַּנָּשִים אָנָה פגָה דודך 
ונבקשנו עַמֶּךָ: דודי יִרָד לְנִ לַעָרונת הַבְּשָם לרְעות בַָּנִים וְלְלְקֶט 
ג ד שושָנּים: אַנִי לְדוּדִי וְדוּדִי לי הֶרְעָה בָּשוּשָנִּים: 


ִפָה 


א רִעִיְתִי כְּתרְצָה אוה כִּיושָלֶם אַימָה כּגְּגָלת: הפי עיגיך 
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- 


ִיםשָצְלִִהָרחָצָה שְכְלֶמְִאִימות וְַכְלָה אי בּהֶם: 


זח כְּפָלֶה הֶרמון רקפך מִבָּעַד לְצְמּתַךָ: שָשִים הַמָּה מְלְכות וּשְמנִים 


דא: 


ט פִילַגְעִים וְעַלְמּת אין מַסְפָר: את היא "תי תִמָתִי אתֶת היא 
לְאָמָּה בָרָה הָיא לְיְלדְתָהּ רְאָּה בָות ושרוה מְלָכית וּפִילגְעִים 


ויְהלְלְוָּ: 


מָעָיו עָשֶת שן מְעָלְפֶת סְפִּירִים. בטנו או 
חיקו .של הדוד משולים ללוח עשוי שנהב 
ומצופה באבני ספיר. "עָשֶת" היא מלה יחיד- 
אית במקרא, ואין זה ברור אם היא קשורה 
לפועל ‏ "עָשְתוּ' בירמיה ה, כח, המקביל 
ל"שמְנוּ'. לפי ההקשר, הכוונה ללוח או לגוש 
מוצק. + "מְעָלְפָּת" פירושו: מכוסה, מצופה. 
השווה בראשית לח, יד: "וַתְּכַס בַּצָעִיף וַתִּתְע- 
לָף". + "ספּיר" היא אבן יקרה, מאבני החושן 
(שמות כח, יח). נוהגים לזהותה עם אבן החל 
(ו13201 5וק18). 


[טו] עַמוּדִי שָש. עמודים עשויים אבן שיש 
(השווה אסתר א, ו; דברי-הימים"א כט, ב). 


בְּחוּר כָּאָדְזִים. מובחר ומהודר כארזים (הש- 
ווה שמואל-א ט, ב). 


פרק ו 
הלל ליופיה ולייחודה 
של האהובה 
[ו, ד- 


לפנינו עוד שיר הלל, שהדוד מתאר בו את 
יופיה המושלם של רעייתו במלים ובביטויים 
דומים לאלה שבפרק ד, א-ג. מבחינת המבנה 
הספרותי מתחלק השיר לשני חלקים: בחלקו 
הראשון (ד-ז) מדבר העלם אל אהובתו בגוף 
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מִייזָאת הַנִּקְפָה כְּמוישְחַר יִפָה כִלְבְנָה 


שני, ומהלל את יפי שערותיה ופניה; בחלקו 
השני של השיר (ח-י) הוא מדבר עליה בגוף 
שלישי, ומדגיש את היותה מיוחדת במינה, 
שכן היא עולה ביופיה על כל בנות הארץ. 
פסוקים ד, י, הדומים זה לזה בלשונם ובמבנה 
שלהם, משמשים כעין מסגרת (סוצט!טחו) 
לשיר: בפסוק ד, שהדוד פותח בו את דבריו, 
הוא מדמה את רעייתו לשתי ערי הבירה, 
ירושלים ותרצה, שהיו מפורסמות ביופין. 
פסוק י, החותם את השיר, מושם בפי מקהלת 
המלכות והפילגשים, ובו משוּלה הרעיה למאו- 
רות השמים. בשני פסוקי מסגרת אלה מודגש 
הרעיון, כי ביופיה של הרעיה יש משהו מעורר 
יראה או מהמם ("אִיִמָּה כָּנְְגְּלוּת"). [י"ק] 


[דן יָפָה אֶתָ וְַעְיָתִי כְּתִרְצָה וָאוָה 
כִּירוּשְלָיִם. תרצה שימשה בירתה של ממלכת 
ישראל מזמנו של ירבעם בן נבט (901-922 
לפה"ס) ועד 870 לפה''ס, כאשר העתיק עָמרי 
את הבירה לשומרון (מלכיםיא יד, יז; טז, 
כג-כד). לפי אולברייט, נכללה תרצה בנחלת 
בנות צלֶפחד (במדבר לו, יא; יהושע יז, ג), ולכן 
יש לזהותה עם תל אליפארעה, וו ק"מ 
מצפון-מזרח לשכם. תל זה, המשתרע על שטח 
של 180 דונם, מבורך במי מעיינות ומוגן 
משלושה עברים בנחלים - שולט על הדרך 
המובילה משכם לבית שאן. החפירות מוכי- 
חות, כי תרצה היתה עיר מבוצרת הן בתקופה 
הכנענית והן בתקופת ראשית ממלכת ישראל. 
בשלב האחרון של שכבה 111 נמצאו סימני 
בנייה מהודרת, שלא נסתיימו, והחוקרים 
מייחסים אותם לפעולתו של עמרי, קודם 
שהעתיק את בירתו לשומרון. + הפסוק שלפ" 














הה-ז 

"שערך כְּעָדֶר הְעְזִּים... כְפָלח הֶרמון רַקְתַבְּמִבַּעַד 
לְצַמֶּתַךָ". מימין: כלי תמרוקים מצרי עשוי עץ, 
מאמצע האלף השני לפהייס. הכלי מגולף בדמות 
שפחה נושאת כלי על כתפה וראשה. שערותיה 
של הנערה אסופות בצמה ארוכה היורדת אל 


נינו הוא הכתוב היחיד במקרא המעיד על 
יופיה של תרצה, בעוד שיופיה של ירושלים 
נזכר פעמים אחדות במקרא (למשל, תהלים 
מח, ג: "יָפָה נוף מִשוש כָּל הָאֶרֶץ הר ציוּן יַרְכְּתִי 
צְפוּן קְרְיָת מֶלְּרֶב"; איכה ב, טו: "הָזאת הָעִיר 
שִיאמְרוּכְּלִילַת יפי משוש לְכָל הָאֶרֶץ"). הואיל 
ואחרי שנת 870 לפה"ש ירדה תרצה מגדולתה, 
שיערו החוקרים, שהשיר שלפנינו הוא עתיק, 
וחוּבר זמן לא רב אחרי מלכוּת שלמה. ואם 
השיר לא נתחבר בימי שלמה ממש, יש לשער 
כי מקורו בצפון, שכן קשה לתאר שבדרום היו 
מחברים שיר, שְתִרְצָה, בירת ממלכת ישראל, 
מושווית בו ביופיה לירושלים. [י"ק] 


אִימָּה כִָּדְנְָלות. מעוררת אימה כנדגלות. 
משמעות התואר "נְדְנָלות" לא נתבררה. יש 
גוזרים אותו מן השם "דְּגֶל" (היינו: נס), ומשע" 
רים, כי הכוונה לגדודי צבא המצוידים בדגלים 
(כך פירש אבן-עזרא, ומעין זה תרגמו גם 
התרגומים העתיקים). והשווה במדבר א, נב: 
"איש על מִחְגְהו וְאִיש על דגלו לְצְבָאתֶם". לפי 
השערה זו, אפשר שמדובר בגדודי צבא ממש, 
ואפשר שמדובר בצבאות השמים, היינו: הכוכז 
בים (ראה פסוק י להלן). + הפרשנים החדשים 
מעדיפים לגזור "נִדְגָּלות" מן השורש האכדי 
ט[28גט, שתרגומו: לראות, להביט, והם מפר- 
שים: הדגוּלות, אלה שבני אדם מביטים עליהן 
בהתפעלות (השווה "דְּגוּל מַרְבְבָה" - ה, י). 
הכוונה בפסוק שלפנינו לערים הדגולות, תרצה 
וירושלים; ובפסוק י, להלן, הכוונה היא ללְבָנָה 
ולחמה, שאף הן בבחינת מראות דגולים. [י"ק] 


[ח-טן שָשִים הַמָּה מְלָכות וּשָמנִים 
פּילַגְשִים וגו'. המפרשים תוהים אם הכתוב 
רומז לשלמה המלך, שלפי המסורת היו לו 
שבע מאות נשים ושלוש מאות פילגשים 
(מלכים-א יא, ג), או לרחבעם בנו, שנאמר עליו 
כי נשא שמונה עשרה נשים ושישים פילגשים 
(דברי-הימים"ב יא, כא). אולם "שָשִים'' ו"שָמַד 
נִים" הם מספרים טיפולוגיים, שמשמעותם: 
הרבה. לפיכך אין צורך לשאול באילו מלכות 
ופילגשים מדובר. כוונת העלם לומר: מצויות 
בסביבתי "מלכות"' ו'"פילגשים'" לרוב, אך 
רעייתי היא יחידה ומיוחדת במינה, ואין מי 
שתשווה לה. ויתֶרה מזאת: כל הבנות מודות 
ביתרונה ומתייחסות אליה ביראת כבוד (הש- 
ווה בראשית ל, יג). [מי"'פ] 


[י] מִי זאת הנִשֶקְַפָה כְּמוּ שָחַר וגו'. זוהי 
קריאת התפעלות, ולא שאלה. "נַשָקְפָה" פירו- 
שו: מביטה, או זורחת מלמעלה. האהובה 
נמשלת לאור השחר העולה ומפציע; ואפשר 
שהמלה "שָחַר'' בהקשר זה מובנה: כּוכב השחר 
(פטח6'\), המכוּנה בישעיה יד, יב "הַילַָל בָּן 
שֶחַר". כוכב זה הוא היפה והמאיר שבכוכבים, 
ובמיתולוגיה המסופוטאמית זיהו אותו עם 


בטנה. השָער הגולש חושף טפח מרקתה, כנזכר 
בפסוקנו. בתמונה משמאל: מבט מאחור על שבר 
של פסלון אשה עשוי אבן שחורה. שערותיה 
המתולתלות עשויות מפלחי אבן נפרדים, 
שחוברו יחדיו לגוף הפסלון (חפירות אבּלה 
שבסוריה, האלף השלישי לפה'יס). 


[ 
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שיר-השירים ו-ז 









אבִּיהַנָּחָל לראות הַפַרִ 


אי ד ה זג 





אַשתר, אלת האהבה והמלחמה. יש לציין, 
שבניגוד לדברי ההתנצלות של הנערה על עורה 
הכהה (ראה לעיל, א, ה-ו), היא מתוארת כאן 
כמי שמזהירה כמו הלבנה וזורחת כמו החמה. 
ויֶתר על כן, תיאור זה נישא בפי נשים, המורגז 
לות לעורן הצח והעדין של בנות האצולה. + 
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חֶה 2 הַנצו ו ה לא תי 


2 .. שה 3 


פסוקים ט-י דומים לפתיחתו של שיר אהבה 
מצרי, המדגיש את ייחודיותה של הנערה ומד" 
מה אותה לגרמי השמים: 

אַחִת הִיא אַחותי, אִין כְּמוּהָ, 

יָפָה מִכָּל הַנָשִים, 

כְּכוכֶב סותיס הָעולָה היא 











היא 

"אֶל גת אָגוז ירַדְתִּי". אגוז הוא כנראה אגוז המלך 
(ּוַשַסז פְחִּ1ַאַנו1), עץ הגדל בארץ סמוך למקורות 
מים. שימושיו של האגוז רבים: למאכל ,להסקה, 
לבנייה ועוד. משערים שמוצאו מאסיה התיכונה, 
אולם כבר בתקופת המקרא הוא גדל במצרים 
וכנראה גם בארץ ישראל. 


בְּרַאשִיתָהּ שָל שֶנָה מְבְרָכָת: 
זוּהָרֶת, יַקָרָה, לְבְנַת עור, 
יָפַת עִינַיִם עֶת תִּתְבּונָן- 


(פפירוס צ'סטר-ביטי א ט, 1 ואילך). = [מי''פ] 


אֶל גִּנַת אָגוז יִרַדְתִּי 
[יא-יבן 


לא ברור מי מבין הנאהבים מדבר בשיר קצר 
זה, בייחוד משום שמובנו של פסוק יב סתום. 
יש אומרים, כי הדוד הוא המדבר, הואיל 
וברגיל נמשלת הרעיה בשיר-השירים לגן עצי 
פרי או עצי בושם, שהדוד נוהג לבוא אליו, 
"לרעות'' בו ולאכול מִפָּרותיו (השווה בייחוד 
ד, יב- ה, א; ו, ב-ג לעיל). מאידך גיסא, אפשר 
שהגן האמור כאן הוא גן עצי פרי ממש, ולא 
דימוי לחמודותיה של האהובה, והנערה היא 
המדברת בשיר זה. אם נכונה השערה זו, אזי 
אפשר שהנעדה נענית כאן להזמנת הדוד 
לצאת עמו לשדות ולֶצפות בפריחת האביב 
בארץ (ב, י-יג; ז, יב-יג). [מי"פ] 


[יא] גְנַת אָגוז. האגוז כאן הוא אגוז המלך - 
אוקטז אְתגּועַווז. עץ זה גדל בארץ במקומות 
קרירים ומצליח יפה במיוחד ליד מעיינות. 
בפסוקנו תוארה "גִּנָּת אָגוּז" - מין בוסתן, 
שבמרכזו העצים הגדולים של האגוז, ולידו 
גדלים במעורב גפנים, רימונים וכנראה גם 
תמרים - נח'ל בערבית. לפי זה נפרש "אִבִּי 
הַנָּחַל" - הפָּרות הרכים (בעודם באִבֶּם) של 
התמר. הדגמה חיה של גינת אגוז כזאת ניתן 
לראות בכפר אבו-גוש, ליד המעיין, שם גדלים 
אותם מינים במעורב. [ייים] 





חַל. "וְחַלי' מציין כאן עמק, 
הנְחלי" הם הנבטים הרכים של 
העצים והשיחים שבבקעה (השווה "עדנ 
בְאְבּו" - איוב ח, יב), המניצים בעונת האביב. 
ויש מפרשים כאן "נחלי" - תמר (עליפי הער- 
בית), ו"אבִּי הנָחַל" - הפרות הרכים של התמר 
(ראה ביאור לַ"גְּנַת אָגוז' לעיל). 


לְרְאוּת 


[יב] לא יָדעְתִּי נַפְשִי שָמַתְנִי מִרְכְּבוּת עַמִי 
נָדִיב. זהו פסוק סתום ביותר, ורבו בו הפירו- 
שים והצעות התיקונים. תרגום השבעים קרא 
את שתי המלים האחרונות כשם פרטי: "עַמֶּה 
נָדֶב", אך אין גדסה זו מסייעת להבנת הפסוק. 
"לא יָדַעְתִּי ַפְשִי", פירושו כנראה: אני במצב 
של טשטוש חושים מעוצם התרגשות ושמחה. 
את חלקו השני של הפסוק יש אולי לתקן 
תיקון קל באופן הבא: "שַמְתָּנִי מִרְכָּבֶת עַמִי 
נָדִיב'', מתוך הנחה, שמלת היחס "עַמִי' איננה 
בנטייה, אלא מסתיימת ביו"ד פאראגוגית 
(כדוגמת "מְנִּי'" בהוראת "מֶן" בשופטים ה, יד) 
ומשמעה: "עם". לפי תיקון זה יהיה שיעור 
הכתוב: איני יודעת את נפשי; שַמְתּ אותי 




















במרכבה עַם נדיב, הווה אומר: משירדה הנערה 
לגן האהבה (יא), נתקפה בהתרגשות עצומה; 
היא חשה כאילו דודה הושיב אותה, נערה 
רגילה מפשוטי העם, במרכבת פאר ליד איש 
אציל, שכּן דודה הוא אציל ("נָדִיב'') בעיניה. 
וכשם שהיא קוראת לו בפסוק זה "נָדִיב", כן 
מהלל הוא אותה בשיר הבא ומכנה אותה "בַּת 
נָדִיב" (ז, ב). שיר אהבה מצרי דומה מספר על 
תחושת התעלוּת של נערה בגן עצי וחג'94. 
ואלה דברי הנערה (בדרך לשון נופל על לשון): 
"בו (היינו: בגן) נטועים עצי וזג'גג, בצילם 

אדם הופך לאיש אציל (93/'3)". [מי"פ] 


לא יָדַעְתִּי נַפְשִי. הביטוי "לא ידע נפשו" 


היא 

"לְרְאות בְּאַבִּי הנְחַל..." רבו הפירושים לפסוק זה. 
יש המפרשים "נחלי' - תמר, על-פי הוראת נח'ל 
בערבית, ומשמע הצירוף יהיה: הפָרות הרכים 
(שעודם באִבֶּם) של התמר. אחרים פירשוו נחל 
בהוראת בקעה, ואדי. אפשר גם לפרש כפשוטו 


מורה על התרגשות יתרה עד כדי טשטוש 
החושים ואיבוד ההכרה. כאן העלמה אינה 
יודעת את נפשה מרוב שמחה והתרגשות מן 
המפגש עם דודה ב''גן האהבה"; ואילו איוב לא 
ידע את נפשו מרוב צער וסבל: "תֶּם אָנִי לא 
אַדע נַפְשִי אֶמְאַס חַיִּי" (איוב ט, כא). הביטוי 
המקביל בלשון האכדית: 66 3| טפח8וחגז ("לא 
ידע את עצמו'') הוא מונח רפואי, המורה על 
טשטוש החושים ואובדן ההכרה. ‏ באחד 
הטקסטים הרפואיים הדיאגנוסטיים נאמר, 
למשל: ''אם כאשר (המחלה) תקפה אותו, לָבּו 
ער (=הוא בהכרה מלאה; השווה לעיל, ה, ב) - 
הוא יקום ממנה; אם כאשר היא תקפה אותו, 
הוא לא ידע נפשו - הוא לא יקום ממנה". [י"ק] 





ולשער שהבוסתן, שגדלו בו זה לצד זה עצי אגוז, 
רימון וגפן, היה סמוך לנחל, ו"אִבִּי הַנְחַליי הם 
הנבטים, העשב והעצים הרכים הצומחים בשולי 
הגן, ליד הנחל. בתמונה: צמחייה לגדותיו של נחל 
שורק. 


פרק ז 


מבנה הפרק 


מפרשים רבים נוטים לראות בפרק זה מחרוזת 
של שניים עד שלושה שירים קצרים, שהקשר 
ביניהם רופף: 1. שיר שולמית או שיר המחו" 
ללת (א-ו): הדוד מהלל כאן את רעייתו, 
השולמית, הרוקדת את "מחול המחניים", 
כשהוא מתאר את היופי המושלם של כל 
איברי גופה. התיאור מתחיל ברגליים, שכן 
במהלך הריקוד נמשכת תשומת הלב אליהן 











שיר-השירים ז 





תחילה, ומסתיים בראש (בעוד שבכל השירים 
המקבילים כיווּן התיאור הוא מלמעלה למטה; 
השווה ד, א-ה; ה, י-טז; ו, ה-ז). יש מצרפים 
ליחידה זו גם את פסוק ז "מָה יָּפית" וגו', 
כמשפט סיכום לתיאור המפורט הקודם לו, 
שנפתח גם הוא בקריאת ההתפעלות "מַה יָפוּ 
פְעְמַיךּ בַּנְעָלִים" (ב). + 2. שיר התמר (ז-0: 
הדוד ממשיך להלל את חמודות האהובה, 
ומביע משאלה, כי יוכל לזכות בהן וליהנות 
מהן. במוקד השיר הזה נמצא דימוי התמר, אך 
יש בו גם דימויים נוספים, כגון התפוח והגפן. + 
3 הזמנה להתייחד בתחיק הטבע (יא-יד): 
הנערה מזמינה כאן את אהובה לצאת אל 
הכפר, אל חיק הטבע, ושם, בכרמים, היא 
מבטיחה להתמסר לו. המפרשים נחלקים, אם 
יש כאן הזמנה לצאת בעונת האביב לשדות 
ולכרמים ממש (השווה ב, י-יג לעיל), או שמא 
השדות, הכרמים ועצי הפרי הנזכרים כאן הם 
דימויים אירוטיים, המסמלים את גוף הנערה 
ואת קסמה הנשיי. + יש המעדיפים לראות בכל 
הפרק שיר מורכב אחד, ובו דודשיח בין העלם 
ובין אהובתו, כדוגמת הדו"שיח בפרק ד, יב - 
ה, א. העלם מונה את קסמי אהובתו ומביע את 
רצונו לזכות בהם (א-י), והיא עונה לו ומזמינה 
אותו לשדות ולכרמים, שם תעניק לו את 
אהבתה. [מי"פ; יייק] 


[א] שוּבִי שוּבִי השוּלמִית וגו'. לפי פשוטו 
של מקרא, הדוד (או מקהלת:צופים) מזרז את 
הנערה הרוקדת לשוב לאחוריה, או לסובב 
במחול, על מנת שיוכל לראותה היטב ולהלל 
את איבריה. הקריאה הכפולה "שובִי שובי" 
באה לחזק את הזירוז, על דרך "עורי עוּרִי 
דְּבורֶה, עוּרִי עוּרי דִּבְּרִי שִיר'' (שופטים ה, יב). 


השוּלמִית. הפירוש המקובל הוא, שלפנינו 
ואריאנט של "הַשוּנָמִית" (מלכיםיב ד, כה), 
כלומר: הנערה מְשוּנִם. הראשון שהציע לזהות 
את שוּנֶם (כפר בעמק יזרעאל - שמואל-א כח, 
ד; מלכים"ב ד, ח) עם "שוּלֶם'' המשוער, היה 
אב-הכנסייה אֶוּסְבּיוס, במאה ד' לסה'"נ. יש מי 
שביקש גם לזהות את השולמית עם "אָבִישָג 
השונמִית", סוכנת המלך דוד לעת זקנתו, 
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שאֶדנִיָה בן חגית ביקש לשאתה לאשה (מל" 
כים"א א, ד; ב, יג-כב). אחרים דואים בשול- 
מית צורת נקבה של שָלמה, ומשערים כי 
"שלמה" הוא הכינוי הניתן בשיריהשירים 
לחתן (ג, ז, ט), ו"'שוּלמִית" הוא כינויה של 
הכלה. לפי דעה אחרת, "שוּלמִית" מובנו: 
המושלמת, התמה (השווה "תַּמָּתִי" - ה, ב; ו 
ט). לפי פירוש זה, הכינוי "שוּלְמִּית" הוא 
שווה"משמעות להצהרת הדוד בפרק ד, זז 
"כַּלְיָפָה רַעְיָתִי וּמוּם אִין בֶּך". [מי"פ] 





כַּמְחלֶת הַמִּחְנָיִם. אין להניח שַ"מִחְנֶים'" רומז 
לעיר מִחָנִים, ששכנה על גדות נהר היבוק בעבר 
הירדן (בראשית לב, ג; יהושע יג, ל ועוד). 
מקובל לפרש "מְחלת הַמִּחְנְיִם": ריקוד שני 
המחנות, ומשערים שהכוונה לסוג מסוים של 
ריקוד, כגון שתי שורות של דוקדים, כשהשול- 
מית בתָּוְךְ. השאלה "'מָה תֶּחָזוּ בַשוּלמִית כָּמְח" 
לת הַמִחְנְיִם'' יכולה להתפרש בכמה אופנים. 
יש אומרים, שזו קריאת התפעלות של הדוד 
(מה נעים לחזות בשולמית בשעת ריקוד 
ויש אומרים, כי לפנינו שאלה ותשובה בצַדה: 
מה כדאי לראות בשולמית: כדאי לראותה 
כשהיא רוקדת במחול המחניים. [מי"ם] 





[ב] חַמוּקי ירְכִיךָ. עיגולי יָרְכַיָ. הצורה 
היחידאית "חַמוּק" נגזרת מן השורש חמק (ה, 
ה ירמיה לא, כא), שמובנו: פנה, הסתובב. 


חְלָאִים. תכשיטים, עדיים. צורת היחיד היא 
"חְלִיי" (משלי כה, יב) או "חְלְיָה" (הושע ב, 
טו), תכשיט עגול של נשים. 


[ג] שָרְרִךּ אגן הַפָהַד. טבּוּרף - קערה עגולה. 
"אנ" הוא קערה עמוקה לקיבול נוזלים 
(שמות כד, ו). מלה זו במשמעות דומה מצויה 
באכדית (טחחגּטג), במצרית ובשפות עתיקות 
רבות. בתדמור, בח'רבת סמרין ובפטרה נתגלו 
קערות (גובהן כ-50 ס''מ, וקוטרן הפנימי כ-56 
ס''מ), ועליהן חרותה המלה "אגנאי'. "סְהָרי" 
בלשון המשנה מציין מכלאה, מקום מגודר 
בעיגול קרוב אולי לי'יסהַרי'), ו"סהרא" באר- 
מית משמעו: יָר. [מי"פ] 


מחול הנערה בשיר אהבה שוּמרי 

ביישיר השולמית" (ז, א-ו) מתאר הדוד את יופיה 
של רעייתו, הרוקדת לפניו את מחול המחניים. 
הריקודים והמחולות, ובייחוד ריקודיהן של 
האהובה ורעותיה, הם מוטיב ידוע גם בשירי 
האהבה השומריים, המתארים את פרשת 
חיזוריהם ונישואיהם של אלי הפריון אִינַנָּה 


הַפָּהַד. הפירוש המקובל לייסְהַר'' הוא הירח, 
אלא שקשה לפרש את ההמשך: "אַל יָחְסַר 
הַמֶזג'". נראה יותר שמשמעותו של "סהד" 
קרובה כאן ל"דיר''. בספרות חז''ל (תוספתא, 
שביעית ב, יט ועוד) מציין "סהר'' שטח מגודר 
בצורה ארעית, שמרכזים בו את הצאן לחלי- 
בה, למנוחת הצהריים וללינת לילה. בתוך סהר 
זה היו מרכזים את החלב, ותמיד היו בו נוזלים. 
אשר לַ"שָרֶרְתִּ'' - אפשר שהכוונה לטבּוּר האם, 
שיהא שופע מזון לוולד, אך אפשר שהכוונה 
לרחם, כפי שמתבקש מסדר איברי הגוף (חמו- 
קי ירכיים, שרֶר ובטן). [י"'םן 


אל יָחֶסָר הַמֶּזְג. משפט זה מוסב על האגן, 
ולא על טבורה של הנערה. רוצה לומר: אגן 
מהודר כזה, שטבורה של הנערה נמשל אליו, 
ראוי לו שלא יחסר בו היין לעולם. 


בַּטֶנּ עְרִמַת חִטִים פוּגֶה בַּשוּשָנִים. הקדי 
מונים נהגו להקיף את ערָמות החיטים בָּגורן 
בגדר קוצים כדי למנוע את פיזורן ולהרחיק 
מהן את הבקר. אך ערְמה כה יקרה כמו זו 
שבטנה של השולמית משולה אליה, ראויה רק 
לגדר של שושנים (רשב''ם). + "סוּגֶה", משמע: 
גדורה. צורה זו היא בינוני פעול משורש סוג 
(השווה "סייג'' בלשון חז''ל). 


[ה] צַוָּארִךָּ כְּמְגְדַּל הַשן. הדימוי של מגדל 
השן מרמז על אורך צווארה של הנערה, תכונה 
שגם שירי האהבה המצריים מהללים אותה 
(ראה בשיר שהובא לעיל, עמ' 14). + במגדל 
השן הנזכר כאן, כמו גם ב'יבִית הַשֶן" שבנה 
אחאב בשומרון (מלכים-א כב, לט), אין הכוונה 
לבניין עשוי כולו משנהב, אלא רק מעוטר 
בשנהב. אפשר שמקורו של דימוי זה במחרוזות 
עשויות שנהב, כשם שהדימוי של המגדל 
המקושט במגינים (ד, ד) נוצר בהשפעת גדילי 
הענק, המקשט את הצוואר. [מי"פ] 


עִינַי בֶּרְכוּת בְּחָשָבּוּן. חשבון, שהיתה בירת 
סיחון מלך האמורי (במדבר כא, כו-לד), זוה" 
תה עם חִסְבָּאן, 80 ק"מ מזרחית לירושלים 
דרוו ק''מ מצפון למידבא. עיר זו נתפרסמה 
בשדותיה הפוריים ובכרמיה (ישעיה טז, ח). 
בחפירות ארכיאולוגיות שנערכו במקום, נתגלו 
שרידים של מאגר מים גדול ממאה ח' לפה"ס. 

[מי"פ] 





על שָער בַּת דַבִּים. "בָּת רָבִּים" היה כנראה 
שמו של השער, שהיה סמוך לברכות בחשבון. 
אפשר שבהזכרת שם השער יש משחק מלים, 
שכן ניתן לפרש "בָּת רַבִּים" גם כי'בת אצילים" 
(ראה ביאור לאיכה א, א). אחרים מפרשים 
"בַּת רַבִּים" כעיר מאוכלסת בעם רב (השווה 
במדבר כא, כה: "וַיּשָב יָשָרְאֶל בְּכֶל עָרִי הָאָמרִי 
בְּחָשָבּון וּבְכָל בְּתִי 





(אַשתר) ודוּמוּזי (תמוז). בשיר שלפנינו, המכוּנה והבלתי מנוסה'", מפצירה בדומוזי שיניח לה במשך כל היום (שורות 19-13); ובינתיים הוא 


"אהבה לאור הירח'' (ראה העתקה של המקור ללכת לביתה, שכן היא לא תדע כיצד להסביר ואינְנֶה יוכלו להתמכר ליצרם ולהתעלס באהבים 
בתמונה), מספרת אִיננֶה כיצד פגשה באקראי את = לאמה את העדרה מן הבית במשך כל שעות לאור הירח (שורות 22-20). בחלק זה של השיר 
דומוזי אהובהּ בחוצות העיר, בעודה יוצאת הלילה (שורות 12-9). החתן בעל הניסיון נכון השוּמרי אפשר להבחין באלמנטים של הומור 
במחול (שורות 8-1). כשרואה דומוזי את אהובתו = ללמד את אהובתו את "כזבי הנשים'". הואמייעץ = וסאטירה, והוא יותר עממי וגס באופיו 
המחוללת והמזמרת כמנהג הבנות, הוא ממהר לה לספר לאמה, שחברתה לקחה אותה לכיכר ממקבילתו המקראית, בעלת האופי המעודן 
לאחוז בידה ולחבקה. אִיננֶה, "הנערה המפוחדת השוק, ושם רקדו שתיהן לנגינת התוף והאבוב והמאופק. [י''צ' 


אהבה לאור הירת 
ם 
0 
7 ו 


0 
0 









ו 1 





0 ו ו 
2 | 0 וק 
- ל 


2 1 1 0 
ו 4 ו 
ה 
0 


0 . 
7 0 














% 
/ 

- 
3 





= 
ְָּ 
0 








- 0 
אַנִי הַגּבָרֶת - כָּל יום אֶתְמוּל עודְנִּי מִשְתִּעָשָעַת, "הַנְנִי אֶלְמְּדְףּ, הנְנִי אֶלְמְדף, 
אֶנִי אִינַנָה - כָּל יום אֶתְמוּל עודנִּי מִשְפִּעַשעַת, אִיננֶה, כְִּבִיינְשִים הִנְנִי אלְמֶדִף: 
כָּל הַיום עוּדְנִי מִשְתִּעָשָעַת, עודְנִּי יוצַאת בְּמְחוּל, 5 . ייָדִידְתִי בֶּרְחוּבות עַמִי חוּלְלָה, 
כְּל הַיום עד עָרֶב עוּדְנִּי אומָרֶת שיר - לְקוּל התּף וְהָאבּוּב עַמִּי סוּבְבָה, 

5. בָּא לִקְרָאתִי, בָּא לקְרָאתִי, בְּשִירִיָ הָעְרבִים נְתְנֶה קוּלָה, 
הָאֶדוּן, רע אג, בָּא לִקְרְאתִי, בְּשְמְחָה וּבְנְִימִים עַמָּה כָּל הִיוּם אָשְתַעָשָע' - 
הָאֶדון בַּזְרוּעוּתָיו אִמִּצֶנִי, לפָנִי אִמִדְיולְדְתִּף תּעַמְדִי, ְכה כְְּבִים (תַּשְמִיעִי). 


אוּשוּמְגִלְאַנֶה תֶּלָה צַוָּארו בְּצוָארִי. 
0. וְאָנוּ - לָאוּר הַיָרת עַמֶּף בּאֶהָבִים אֶתְעַלַס, 


"הֶרְאֶם, שלְחנִי - לָבִיתַנוּ אלְכָהוּ על הַמִּשְכָּב הטְהור, הָרְוֶה, אִפֶַּּח מִסְרְקוּתְיָף, 

סו. רְַעַאָנְלִיל, שַלְחְנִי - לְבִיתנוּ אִלֶכָהּ בְּטוּב, בְּשַפְעָה וּבְגִיל שָם כָּל הַיּום עִמִי תִּשְתַּעַשָעִינ" 
לְפְנִי אִמּי כִּי אֶעָמִד - מה כִּזָבִים (מִשְמִיע 
לְפָנִי אִמִּי ננְַּל כִּי אָעָמד - מה כְּזָבִים (אַשְמִיעָ):" [י"צ; ששיים] 
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ו 

"ראשך עָלִיִך כַּכַרְמַל, וְדלַת ראשך כְּאַרְגָּמֶך'. 
המשורר משבח את זקיפות קומתה של הנערה, 
שראשה מתנשא ככרמל על פני סביבותיו. לפי 
פירוש אחר, כרמל כאן הוא צבע שערה של 
האהובה, שהוא אדום ארגמן כצבע בד הכרמיל. 
שני הפירושים משלימים זה את זה ותואמים 


לתקבולת "וְדַלַת ראשך כְּאַרְגֶּמֶן", היינוג 
תסרוקתך יפה כצבע הארגמן. בדימויים אלה 
מרבים להשתמש באָמנות המצרית לתיאור 
נשים, אשר ברק שערן השחור דומה לצבע 
הארגמן. בתמונה: נערה ששער ראשה בגון 
הארגמן עשוי בתסרוקת מיוחדת (פסלון שנהב, 
מצרים, מאה ייד לסהיינ). 


דמְשֶק: ראשך עָלוךָ פִּכְּמָּל ודלת ראשך כָּארְגְּמַן מל אֶסור 


זה בֶּרְקֶטִים: מַה-יָפִית וּמַהנָּעַמְתּ אָהָבָה בַּתְעַנונִים: וָאת קוּמְתֶּךָ 
> דִמְתָה לְחמֶוְָדָיךְ ְאַטְכלְוּת: אָמַרְתִיאָעְלָה בְְמֶראֶזָה סניו 


אפ כְּמִגְדַּל הַלְבְנון. הואיל ומגדל בשם 
"מִנִדַּל הלְבָנון" לא ידוע מן המקרא או ממקו- 
רות חיצוניים, יש אומרים, כי ביטוי זה הוא 
כינוי להר הלבנון המזדקר כמגדל. מכל מקום, 
השם לבנון מזכיר ריח בושם נעים, ויש בו גם 
משחק מלים עם "לְבונָה". אם לחייו של העלם 
נמשלו לַי'מִגְדְּלות מַרְקְתִים" (ה, יג), אזי אפשר 
לקרוא לאפהּ של הנערה (שאת ריחו מדמה 
העלם, בפסוק ט לקמן, ל''ריח תפוחים") 
"מגדל לבונה''. [מי"פ] 


[וז ראשף עְליךּ כַּכַּרְמֶל. למלה "כַּרְמֶל" 
בהקשר זה ניתנו שני פירושים, וקרוב לודאי 
ששניהם נכונים, שכּן יש לשער, שהמשורר 
התכוון למשחק מלים, שהוא תופעה שכיחה 
בשיר-השירים. "כַּרָמָל" מתפרש באופן טבעי 
כשמו של הר הכרמל (פירוש זה מתקשר 
לשמות הגיאוגראפיים שנזכרו בפסוק הקודם: 
חשבון ולבנון). אך בעת ובעונה אחת דומה 
צלילה של המלה לַ"כָרְמִילִ", שהוא בד בצבע 
אדום כעין הארגמן הנזכר בסמוך. כתוב זה 
מהלל אפוא את זקיפות קומתה של הנערה, 
באמרו שראשה נישא בגאון; ויחד עם זאת הוא 
מתאר את הצבע הכהה והעשיר של שערה + 
הר הכרמל, ששלוחתו המערבית מגיעה עד 
חוף הים באזוד חיפה, מזדקר מן הים במעלה 
תלול (השווה ירמיה מו, יח). מאחר שהוא 
מתרומם בזקיפות מעל סביבתו, הריהו רכס 





רבירושם גם בחלקיו הנמוכים, ומכאן נובע 
דימוי הראש המתנשא מעל לכתפיים. ואפשר 
שגם שערה המתולתל של הדעיה נמשל לפסגד 
תו המיוערת של הר הכרמל. + הכַּרְמִיל הוא 
צבע קרוב לאדום וגם אריג הצבוע בצבע זה. 
הצבע מופק מכנימת המגן גשוחזשא, הנמצאת 
בארץ ישראל על ענפי האלון. "כַּרְמִיל" 
(שמשמעה בפרסית: תולעת) מחליפה בתקוד 
פת בית שני את המונח "תולעת שָנִי", והיא 
נזכרת רק בדברי-הימים, יחד עם תכלת, בּוּץ 
וארגמן (דברי-הימיםדב ב, ו, יג; ג, יד). 

[מי"ף; י"ק] 


וְדלת ראשך כָּארְנָמֶן. משמעה המילולי של 
המלה "דָּלָה'' הוא: קצות חוטי השתי באריגה, 
המוּדלים ותלויים (השווה ישעיה לח, יב: 
"קפַּדְתִּי כָארְג חַיּי, מִדִּלָה יְבַצְעָנִי"). המלה 
נגזרת משורש דלל, שפירושו: להיות תלוי, 
מדוּלדל. התסרוקת הנרמזת בדימוי זה מוּכרת 
לנו היטב מציורים מצריים. הנשים המצריות 
נהגו לסדר את שערן בתלתלים ארוכים בלפי 
מטה. יש להניח שגם בנות ישראל, ובתוכן 
השולמית, נשאו תסרוקות כאלה, שכן בכתו" 
בים אחרים נאמר, כי מחלפותיה של השולמית 
גולשות מראשה "כְּעָדֶר הֶעִזִּים שָגֶלְשוּ מָהַר 
גלְעָד" (ד, א; ו, ה). + הכתוב אומר עוד, כי דּלַת 


ראשה של הנעדה היא כביכול בד ארגמן יקר , 


ומשובח, כלומר: ברק שערה השחור דומה 


ז ת-ט 

"...אָמַרְתִּי: אָעָלָה בְתָמֶר, אִחזֶה בּסֶנְְנּירי. 
העלייה בתמר נעשתה לשם איסוף הפרי לצורך 
האבקה מלאכותית של העצים הנקביים - 
ואפשר שלכך כיןן המשורר. בתמונה: תבליט אבן 
בזלת מגוזן (מאה ט' לפה"ס), המתאר איכר 
מטפס בסולם על עץ התמר. 


לצבע סגול-כהה. הארגמן הוא בד יקר, צבוע 
בצבע, שהופק מן הבלוטות הנוזליות של חיל- 
זון, הנקרא 6888חגזס אסזט]א. לא ברור אם 
צבעו של הארגמן היה אדוםיכהה או סגול- 
כהה, אך הדימוי בפסוקנו מסייע לדעה 
השנייה. [מיי'ם] 


מַלְךָ אֶסוּר בֶּרְקְטִים. אם הדוד משול בעיני 
הרעיה למלך (א, ד, יב; ג, ט, יא), הרי אף הוא 
נוקט לשון דומה, ומדמה עצמו למלך, אשר 
שבוי ("אֶסוּר") עליידי שערותיה. את המלה 
"רְהְטִים", הרומזת כאן לתלתלי הנעדה, נוהז 
גים לזהות עם "רַהַט" במובן "שוקת", ומשע" 
רים שהתלתלים משולים למים זורמים בשו" 
קת (הפועל רהט בארמית משמעו: רוץ, כלו" 
מר: לזרום). אך אפשר שהמלה "רְהֶטִים'" קשו- 
רה למלה ''רַהיטים" (קרשים, קורות) בפרק א, 
יז, ופירושה: סורגים של כלוב או מלכודת. 
באחד משירי האהבה המצריים מספר העלם 
כיצד הוא נמשך אל קסמי שעדותיה של 
אהובתו, עד שנְשבה כציפור במלכודת: 
מְהַמָּמַת הִיא צִמְחִיִּת הָאֶחוּ 

פִי אַחותִי הוּא פָּרַח הַלוטוּס 

שָדֶיהָ - דוּדְאִים, זֶרועותֶיהָ - [עִנָפִים], 

ראשָהּ - מִלְכּדֶת 'עִץ הָאַהֶבָה', 

וַאנִי - אִוּז הַבָּר: 

הַחְבָל הוּא ה 
שעְרותֶיהָ - הַפְתָּיון, 

בְּפַח יָקוּש לְצוּדְנִיו (פפירוס-הריס 500, א, 10- 
ב 1). [מי"'פ] 








[ז! אַהִבָּה בַּתִּעַנוּגִים. נהוג לתקן (בעקבות 
התרגום הסורי ותרגומו היווני של עקילס) את 
המלים האלה כך: "אַהוּבָה, בַּת-תְּעָנוּגִים" (הש- 
ווה "בָּנִי תַּעָנוְּיָך" במיכה א, טז). אך ניתן 
להסביר את הכתוב גם ללא תיקונים: (מה 
נעמת) אהובתי באשר לתענוגות (האהבה); 
לפי פירוש זה "אַהָבָה" כאן היא כינוי לאהובה. 


[ח] זאת קומֶתַךָּ דְּמְתָה לְתֶמָר וְשָדיךּ 
לְאַשָכּלות. הדימוי של התמר מעורר תחושה 
של משהו שלא ניתן להגיע אליו. שדיה של 
האהובה משולים לאשכולות תמרים מתוקים, 
הגדלים על עץ התמר הרם, ועל כן קשה מאוד 
להגיע אליהם. אך העלם גמר אומר ("אְמַרְתִּי') 
לעלות על "עץ התמר" שלו, להגיע אל 
אשכולותיה של אהובתו, לחבקה וליהנות 
מפרי האהבה. [מי''פ] 


[ט] אחָזֶה בְּסֶנְסְנֶיו. הַפָנְסְנִּים הם מִכְבְּדִי 
התמר (אוּק), שעליהם תלויים ומסודרים 
הפָּרות. משמעות זו עולה מן המקבילה האכ- 
דית טחחוו3 ומן המקבילות האדמיות סנְסְוָא 
וסִיסְנָא. נראה שגם בסוף הפסוק הקודם וגם 
בתחילת פסוק זה מדמה הדוד את שדי רעייתו 
למכבדי התוּמר הנושאים את התמרים, אלא 












הט 
"ויהיו נָא שָדִיך כְאָשָכְּלות הַגְפן, ויח 
כַּתַּפּוּחִים'". איבריה של הרעיה מדי 





הצומחים בארץ ישראל, וריחותיה כריח הפריחה. 






שבפסוק הקודם הוא מכנה אותם "אשַפּלות", 
וכאן - "ְנְסְנִים". בסוף הפסוק הוא מוסיף 
ומדמה את שדיה ל"אֶשָכְּלוות הִגְפָן". הדעה 
הרווחת, כי "סֶנְסְנִּים' הם ענפי התמר העליו- 


נים, אין לה על מה שתסמוך. [י"ק] 
וְרִיח אִבֶּף כַּתַּבּוּחִים. ריח אפך כריח התפור 
חים. אפשר שהכתוב דומז כאן למנהג של 
נשיקה על האף, שהיא מחנָה של חיבה. מנהג 
זה ידוע ברחבי המזרח הקדום (לרבות המזרח 
הרחוק). הוא נזכר גם בתעודות מצריות, וביני- 
הן בשיר אהבה, שבו אומרת הנערה: "ריח אפך 
בלבד מְחִיָּה לבבי'' (פפירוס"הריס 500, ה, 2). 

[מי"פ] 


[יו וַתִכַָ כִּיין הטוב הולך לָדודִי לְמִישָרִים 
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ריח אפהּ של הרעיה משול לניחוח פריחתו העדין 
והמבוּשם של התפוח (למטה מימין). לפי אחד 
הפירושים, מרומז כאן מנהג הנשיקה על האאף, 
מנהג שרווח במזרח הקדום. 


ּחִים: וְחִכּךַ כ 
שָנִים אַנִי לְדוּדִי וְעָלִי 


דובָב שַפְתִי יָשָנִים. פסוק סתום, שהוצעו לו 
כמה פירושים ותיקונים. הקושי העיקרי נובע 
מן הביטוי "לְדוּדִי", שיכול להיאמר רק על-ידי 
הרעיה, ומפריע את רצף דיבורו של הדוד. יש 
המציעים למחוק מלה זו מתוך הנחה 
שנשתרבבה לכאן בטעות מן הפסוק הבא. ויש 
אומרים, כי "לְדודִיי" היא צורת ריבוי חסרה, 
ומשמעה: לדודים, לאוהבים (ודומה לו ישעיה 
ה, א: "שִירַת דודי"=שירת דודים). "דבב" אף 
הוא ביטוי סתום. יש מפרשים על-פי האכדית 
(ט03080) והארמית: מעורר לדיבור, מדובב. 
אולם כיוון שהיין מנהגו להרדים ולא לעורר, 
יש מעדיפים לפרש "דוּבָב": נוטף, זורם (על"פי 
משמעות המלה בלשון חכמים מאוחרת; הש" 
ווה בבלי, יבמות צז, ע"א ועוד), ושיעור הכתוב 
יהיה: היין זורם לתוך שפתי הישנים. + אם נניח 











ז יב-יג 

"לְכָה דודי, נִצַא הַשְדָה, נְלִינָה בַּכְּפָרִים. ַשָכִּימָה 
לְכְרָמִים, נִרְאֶה אִם פֶּרְחָה הַגִּפֶן, תח הַסְמְדר הנצוּ 
הֶרְמונִים'". למטה משמאל: ציור של פרחי הרימון. 
בעמוד משמאל: רימון זכוכית מעוטר, ממאה "ג 
לפה'"ס. 


שביישְפְתִי יָשָנִים" של נוסח המסורה חל שי- 
בוש קל, והמעתיק הכפיל את היו"ד, נוכל 
לקרוא בסוף הפסוק: "דובָב שַפָתִי שָנִים", 
היינו: היין נוטף, מחליק לתוך שפתי שָנִי, 
שפתיים אדומות (השווה משלי לא, כא: "כִּי 
כָל בִּיתָהּ לָבָש שָנִים''). ונוכל עוד להניח, כי 
שני הנאהבים מדברים כאן בזה אחר זה, ברצף 
מהיר. בתחילת הפסוק עדיין מדבר הדוד, 
המהלל את קסמי אהובתו, באמרו: "חכ כָּיִין 
הטוב'". כאן קוטעת הרעיה בקוצר רוח את 
דברי דודה ומשלימה את המשפט, בהציעה לו 
את מתק שפתיה: ה"יין" שהזכרת, "הולף 
לֶדודִי לְמִישָרִים", כלומר: זורם היישר לדודי, 
באופן חלק, ללא הפרעה (השווה משלי כג, לא: 
"אל תְרָא יָין כִּי יִתְאַדֶּם כִּי יִתִּן בַּכּוס עִינו 
יִתְהַלָךּ בְּמִישָרִים"). והרעיה מוסיפה ואומרת, 
כי אותו "יין" גם מחליק לתוך שפתיו האדו" 
מות של הדוד ("דוּבָב שִפְתִי שָנִים"). = [מי"פ] 


[יב-יד] לֶכָה דודי נְצָא הַשָדָה וָלינָה 
בַּכְּפָרִים וגו'. הרעיה מזמינה את דודה לצאת 
עמה לשדה, ולבלות את הלילה בכפרים. שם 
הם ישכימו לעת בוקר לראות את הפריחה 
בכרמים, ויוכלו להתייחד בחיק הטבע. מלות 
הזמנה אלה דומות דמיון רב להזמנת הדוד 
בפרק ב, יב-יג. 














היד 

"הַדוּדְאים נְתְנוּרִיח, וְעַל פָּתְחִינוּכֶּל מִגְדִים". 
הדודאים מזוהים עם וחנוז8חו]0 3זסש3זח3]/. 
זהו צמח רב-שנתי ממשפחת הסולניים, הגדל בר 
ברוב חלקי הארץ. בציור למטה מימין: עליו 
הגדולים של הצמח, השרועים על הקרקע, 


יד שָם אֶתִן אֶתדדֶי לְךָ: הַדוּדְאִים 
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[יב] נְלִינָה בַּכְּפָדִים. המלה "כְּפְרִים" משת- 
מעת לשתי פנים: היא יכולה לציין צמחי חֶנֶּה 
(השווה ד, יג: "כְּפְרִים עָם נְרָדִים") או עיירות 
שֶדֶה (השווה דברי-הימים-א כז, כה). ואפשר 
שלפנינו עוד מקרה של משחק מלים, הרווח הן 
בשיר-השירים והן בשירת האהבה המצרית. 
[מי"פ] 


[יד] הַדוּדְאִים נָתְנוּ רִיח. הדודאים זוהו כבר 
עליידי התרגומים העתיקים עם הצמח הנקרא 
והטזה חוטו]01 הזסשגז0הג1א. זהו צמח ממשפחתת 
הסולניים, הגדל בר ברוב אזורי הארץ. שורשו 
רב"שנתי ומעוּבה, ויש שהוא מסתעף לשניים. 
עליו הגדולים רבוצים על-פני הקרקע ויוצרים 
כעין משפך, שבמרכזו פרחיו הסגולים, דמויי 
הפעמון. בתקופת ניסן מבשילים הפָּרות, שהם 
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ובמרכזם פרחיו הקטנים הסגולים דמויי הפעמון. 
למעלה משמאל: מָּרות הדודאים, הדומים 
בצורתם ובגודלם לעגבניות. בבשלותם צַבעם 
צהוב-אדמדם, ריחם חריף, והם מכילים כמות 
זעירה של חומר, שיש בו כדי לעורר בעלי-חיים 
מבחינה מינית. 


תוריח וְעַל"פְּחִינּ כָּל"מְנָדִים 
חדשים גְסיְָנִים דוי צפנְתִי לְךָ: מִי ְַנֶךָ כְאֶח לי יוק שי אי 
ב אִמְצְאַךָ בחוץ אֶשָקך גָּם לאזיָבוּזוּ ל 





אָנְהְַךָ אַכִיאָך אֶלבּית אמ 


דמויי עגבניות צהובות, ריחם חריף, והם ארס" 
יים. בבדיקות כימיות נתברר, כי הפרי ניחן 
בתכונות נרקוטיות, והוא מכיל כמות מועטה 
של חומר, שיש בו כדי להביא בעלי-חיים לידי 
התעוררות מינית. + על הדודאים הילכו בימי 
קדם אגדות רבות, והם נקשרו בתודעת הקד" 
מונים עם אהבה ועם מין. זו הסיבה שהם נזכ" 
רים לעיתים קרובות בשירי אהבה מצריים, וכן 
בשיריהשירים. אפשר שהכוונה היתה רק לציין 
את העונה שבה נודף ריח הדודאים, עונה 
שמבשילים בה גם "מְנָדִים חִדָשִים", והיא 
עונת הזיוןג של איילות השדה (ראה לעיל, ב, 
ט). למשמעות הסיפור על הדודאים שמצא 
ראובן בשדה, הביא אותם ללאה אמו וזו 
נְתנתם לרחל - ראה "עולם התני'ך'', בראשית 
ליד: [י"פ; מי''ם] 





ח, א 
"מי יתנ כְּאֶח לי יונק שָדִי אַמִּ". הנערה מייחלת 
שדודהּ יהיה לה כאח, שתוכל לחבקו ולנשקו 
בפומבי, ללא המגבלות החברתיות המוּטלות 
עליהם. בתמונה: כלי חרס ממצרים מעוצב 
בדמות אשה המיניקה את ילדהּ, בשהיא אוחזת 
בימינה בשדהּ, ושמאלה חובקת את גב התינוק. 


כָּל מִגְדִים חָדְשִים גַּם יָּשָנִים. רות מתוקים 
מכל הסוגים, וקרוב לודאי כי הכתוב רומז 
לי'פרות" ב''גנהּ'' של העלמה, כלומר: לקסמיה 
ולחמודותיה (השווה ד, יג לעיל). התואר 
"יָשָנִים'" מוסב לאו דווקא על פָּרוות מן השנה 
הקודמת (שאינם טריים), 
שהקדימו להבשיל. 


אלא על פָּרות 
[מי"ם] 





שיר געגועים 
[א-ד] 


בשיר שלפנינו מביעה הרעיה את געגועיה 
העזים לאהובה, אשר מנוּע מלהתראות עמה 
בפומבי. האיסורים והמגבלות שהחֶברה מטי- 
לה עליהם מונעים מהם כל אפשרות להיפגש 
ולהתייחד זה עם זו, ואם בכלל ניתן להם 
להיפגש, הרי אין זה אלא בהיחבא ולעתים 
מזומנות. מה רב היה אושרה, לוּ ניתן לה 
להתראות עם אהובה בחברה, כאילו היה 
אחיה; או אז היתה מביאה אותו אל בית אמה 
ומשקה אותו יין ועסיס רימונים. בהזיותיה 
כבר רואה השולמית את עצמה שוכבת בזרועו" 
תיו (ג), והיא משביעה את בנות ירושלים לבל 
יפריעו אותם מתענוגות אהבתם, עד שתבוא 
על סיפוקה (ד). שיר זה דומה דמיון רב לשיר 
חולת האהבה (ב, ד-ז), ופסוקים ג-ד הם חזרה 
כמעט מילולית על ב, ו-ז. מפסוקים א-ב ניתן 
ללמוד, שלא בכל מקרה שאחד הנאהבים 
מדבר אל השני בגוף נוכַח, הם נמצאים זה 
בקרבת זו. [י"קז 


[א] מִי יַתִּנְף כְּאֶח לִי. נאמר "כְּאֶח לִי" ולא 
"אח ליי", ללמדך, שאין היא מבקשת כי 
אהובה יהיה אחיה-בשרה, אלא היא מביאה 
את אחיה כדוגמה למישהו, שהיא יכולה 
לנשקו בפומבי ולהביאו לביתה. 

















ת,ג 

"שָמאלו תַּחַת ראשי וימינו תִּחַבְּקְנִ". מוטיב 
האהבה המובעת בחיבוק מומחש היטב בפסלון 
חרס של זוג אוהבים, שהתגלה בחפירות 
הארכיאולוגיות בעיר ניפור שבדרום 
מסופוטאמיה (המחצית הראשונה של האלף 


: תִּלְמְדָנִי אשקך מיין הַרַקח מעסיס רמנ 
הִשְבְּטְתִי אֶתְכֶם בְּנוּת יְרוּשְָלֶם מִה"תְעִירוּ וְמַה"תְצְרְרְוּ 





ה אֶת"הָאהַבָה עד שַתְּחְפַּץ: 
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קת עַל"דודָהּ תַחַת התפוח עורְרְתִּיךָ שמ חִבְּלְתְרָ 


השלישי לפה''ס). משמאל: תבליט זהב המתאר 
את תות-ענח'-אמון, מלך מצרים, יושב על כיסא 
מלכותי, עטור כתר מפואר, מחרוזות וצמידים. 
מולו עומדת רעייתו, בַּתה השלישית של 
גְפָרְתִיתִי מלכת מצרים, עטויה חלוק מקובל 





: שמאלל תַּחַת ראטי וימיב 


י זאת עַלָה מִ"הַמִדְבָּר 








באותם ימים. ידה הימנית מונחת על כתף המלך 
ובשמאלה היא אוחזת כוס משקה. ברקע גלגל 
החמה, שקרניו, קרני החיים, שלוחות כידיים 
לעבר האוהבים (קבר תות-ענח'"אמון, מאה ייד 
לפהייס). 


[ב] תִּלְמֶּדנִי. כיוון שצורת הפועל עשויה 
להתפרש כמוסבת הן על נסתרת והן על נוכַת, 
יש מפרשים המחברים פועל זה למלים שלי 
פניו: - "אְבִיאָךּ אֶל בִּית אִמִי", אשר לימדה 
אותי אורחות התנהגות; ויש המחברים פועל 
זה אל הכתוב שלאחריו - ואתה תלמדני כיצד 
"אִשֶקךּ מִייִן הֶרְקַח", היינו: איך להתמסר לך. 
התרגום היווני והתרגום הסורי גורסים כאן 
"וְאֶל חְדֶר הוּרְתִי" (השווה ג, ד לעיל). = [מי"פ] 


מִיָיִן הֶרְקַח. יין שהורקח, כלומר: שנתנו בו 
מרקחת בשמים להשביח את טעמו ואת ריחו. 
לגבי מבנהו של הביטוי, שראוי היה לו לבוא 
כצירוף של סמיכות (יין הָדַקַח) - השווה "ייָן 
תִּרְעְלֶהיי (תהלים ס, ה). 


מעַסִיס רְמנ'. כינוי הקניין לגוף ראשון יחיד 
מרמז, שהרעיה משתמשת במלה "רְמון" 
בהשאלה, כשהיא מתכוונת לדודיה, ואולי 
אפילו לשדה. 


עִזֶה כַמָּוֶת אַהְבָה 
[ה-ז] 
מפרשים אחדים רואים בקטע זה שני שירים 
נפרדים: !. התייחדות האוהבים תחת עץ 
התפוח (ה); 2. תיאור עוצמת אהבתה של 
הרעיה לדודה (ו-ז). אך לדעת רוב המפרשים, 
מהווה קטע זה יחידה שירית אחת, ובה שני 
מדברים: המקהלה (בנות ירושלים?) והרעיה. 
השיר פותח בשאלת המקהלה, שהיא קריאת 
התפעלות למראה הרעיה המופיעה מן המדבר, 
כשהיא "מִתְרַפָּקֶת עַל דודָהּ" (ה; לשאלות 
דומות ראה ג, 8 ו, י). במקום תשובה על 
השאלה, אנו שומעים עתה את הרעיה מדברת 
אל דודה. תחילה היא מזכירה לו את אהבתם 
תחת אותו עץ תפוח, שבצילו התייחדו גם 
הוריו, כאשר הרתה אותו אמו (ה;). אחר כך 
היא תובעת ממנו לאמץ אותה אל לבו ולחב" 
קה בזרועותיו, כאותו חותם הנמצא תמיד על 
גופו של האדם, ולעולם אין האדם נפרד ממנו 
(ו,). את דרישתה זו היא מנמקת בכך, שאהב- 
תה כה עזה, עד כי אין אפשרות לעמוד בפניה 
(וט-ז). תיאור עוצמת האהבה גדוש דימויי 
אימה עזים (מוות, שאול, רשפי אש), ונושא 
אופי של שיר דידאקטי כללי. אף על פי כן, 
ברור שהנערה מדברת כאן על אהבתה העזה 
לדודה, ובנוסח דבריה נרמז גם שמץ של איוּם. 
[י"ק] 


[ה] מִי זאת עלָה מן המִדְבָּר וגו'. אין זו 
שאלה ממש, כי אם קריאת התפעלות לנוכח 
הופעת זוג האוהבים. 


הַתּפּוּחַ. פרי זה נזכר בשיר-השירים ארבע 

















שיר-השירים ח 





ו שמ חְבְּלָה יְלְדְתְ 


: שִימָנִי כַחותֶם עַל- 


ח,ו 

"שִימָנִי כַחוּתֶם על לבָָּ, כַּחוּתֶם על זְרועָךָּ". 
בישראל כבמסופוטאמיה נהגו לשאת את החותם 
על הגוף בשלושה אופנים. את החותמות 
הפשוטים נהגו לתלות על פרק היד (הזרוע). על 
רקע זה יש להבין את המטאפורה שבדברי ירמיהו 
על יהויכין: "חי אָנִי נְאָם ה' כִּי אִם יְהִיָה כָּנְיָהוּבָן 


כַּחותֶם עַלזֶרוּעָךָ 





כִיעַזה כַמָוֶת אהַבָּה קשה כְטְאוּל קנְאֶה רְשָפֶיהָ רשפי אֶש 
ו שַלְהַבְתְיֶה: מִים רַבִּים לָא יוּכְלוּ לְכַבּּת אֶת"הָאַהַבָה וּנְָרוּת לָא 


אֶחוּת לָנוּ קטנָּה וְשַדִיִם אִין לָּ מִהנַעַעָה לאַחתָנוּ 


ן איש אֶת" 





פעמים, ונדאה שהוא חביב על המשורר בזכות 
ניחוחו העדין. לניחוח זה נמשל ריח אפה של 
הרעיה (ז, ט). נהוג היה להביא פרי זה לכלה 
בליל כלולותיה, שעה שהיא ''חולת אַהַבָה'" (ב, 
ה; השווה תוספתא, בבא מציעא ז, ד; "ומבי" 
אים תפוחים לחולה"). יש שהציעו לזהות את 
התפוח המקראי עם אפרסק או אתרוג, ברם 
זיהויו הנכון הוא התפוח של ימינו - >גחץץ 
פט!חז, שלפנים גידלו ממנו זנים ריחניים מאוד 
(אך לא בעלי פָּרות גדולים כבימינו) ובעלי גזע 
גבוה למדי. תחת התפוח נולדו עופרי האיילים 
ותחתיו שבו להקים משפחה (ראה ביאור 
לפרק ב, ט לעיל). [י''ם] 


6 





לְהֶון בִּיתו בָּאַהָבָה ב יָבְוּ 


תַחַת הַתַּפּוּחַ עוררְתִּיךּ שָמָה חִבְּלַתֶךּ אמִףּ 
שָמָּה חִבְּלָה יָלָדַתֶּ. בעיני אהובתו דומה 
הדוד לַי'תַפוּח בַּעְצִי הַיָעַרי' (השווה ב, ג לעיל), 
שכן אמו הרתה אותו תחת עץ התפוח (לפי 
אבן-עזרא). בדברים אלה משתקפת אמונה, 
שהיתה נפוצה בימי קדם (ועודנה רווחת), כי 
נסיבות ההזדווגות משפיעות על הצאצאים 
הנולדים בעקבותיה. אמונה זו באה לידי ביטוי 
גם בבראשית ל, לא-מג, שם גורם יעקב 
להמלטתם של גדיים וטלאים עקודים, נקודים 
וטלואים מתוך עיזים וכבשים לבנים, על-ידי 
הנחת מקלות מפוצלים במקום הדדווגות 
הצאן. [מי"פ] 





יְהויָקִים מָלְך יְהוּדֶה חותֶם על יד יָמִיני, כִּי מִשִָם 
אַתְּקֶנְִ' (ידמיה כב, כד). אשר לחותמות גליל, 
אלה הושחלו על שרשרת או חוט (פתיל), שנענד 
מסביב לצוואר, בשהחותם עצמו מונח על החזה, 
קרוב ללב. בספרות המסופוטאמית נזכרים אֶלִים, 
מלכים ואפילו אנשים פשוטים, העונדים חותמות 
סביב צווארם, ומנהג זה אף שימש יסוד לביטוי 


[וז שִימָנִי כַחוּתֶם על לבַּךּ כַּתוְתֶם על 
זֶרוּעָךָּ. להיות כחותם על הלב או על הזרוע, 
משמעותו: להשתייך למישהו ולהיות קרוב 
אליו קרבה מיוחדת (השווה ירמיה כב, כד; חגי 
ב, כג). מוטיב דומה מופיע בשיר אהבה מצרי, 
שם מביע הצעיר משאלה לאמור: "לוּ אך 
הייתי טבעת חותם קטנה, שומר אצבעה! 
הייתי רואה את אהבתה מדי יום ביומו." 
טביעת החותם נחשבה לחתימתו האישית של 
בעליה, ולפיכך נהוג היה לשאת את החותם 
תמיד על הגוף. יש שענדו אותו לצוואר כשהוא 
תלוי בשרשרת ונח על-גבי החזה (בראשית לח, 
יח, כה), ויש שנשאוהו על האצבע כטבעת 
(ירמיה כב, כד; בן-סירא מט, יא; ראה להלן). 

[מי"פ] 


החותם בישראל 
ובמזרח הקדום 


החותם היה אחד מסימני ההיכר המובהקים 
של הציוויליזציה במזרח הקדום. במסופוטא" 
מיה, שהשימוש בחותמות רווח בה במיוחד, 
נתגלו חותמות כבר מן האלף הרביעי לפה''ס, 
ומאז ועד לסוף האלף הראשון היו בשימוש 
יומיומי בחיי המַנהל והכלכלה. החותמות 
הראשונים היו פשוטים, אך במשך הזמן הונהג 
השימוש בחותם הגליל. המלה ''חותם" מצויה 
גם בלשון המצרית בצורת חוון, אך אין זאת 
אומרת כי היא שאולה מן המצרית. מסתבר 
יותר, שעניין לנו עם מלת תרבות בין*לאומית 
עתיקה, שעברה מעם לעם עם התפשטות 
השימוש בחותם. שכן מלה זו נזכרת כנראה 
כבר במילון דו"לשוני עתיק מאִבְּלָה (לערך 
0 לפה"ס) בצורת: וווחזגּזטוָן. המלה השוּמָ" 
רית לחותם היא טופוא, והמלה האכדית - 
שאאטחטא. + תפקידו הראשוני והעיקרי של 
החותם היה משפטי: החותם שימש סימן 
לבעלות או להתחייבות משפטית של הפרט. 
לאמיתו של דבר, ייצג החותם את בעליו 
באופן סמלי ואף באופן ממשי. כאשר נתן 
יהודה את חותמו לתמר (בראשית לח, יח), 
הרי כאילו השאיר חלק מעצמו בידיה, ובמע" 
שה זה לא רק התחייב לשלם את שכרה, אלא 
אף אפשר לה לזהותו בפני העדה (שם, כה-כו). 
+ בהיות החותם קטן ונוח לנשיאה על הגוף, 
עמד תמיד מוכן לשימוש, כשבעליו היו מטבי- 
עים אותו בכלים או בלוחות עשויים חומר או 
טין לח. + הגם שהשימוש בחותם היה נפוץ, לא 
היה בהישג ידם של פשוטי העם, והחזיקו בו 
רק בעלי האמצעים ובעלי הרכוש, שכּן החות- 
מות גולפו מאבן קשה, ולעתים אף מאבן יקרה 
מיובאת, ונחרתו בהם ציורים וכתובות עדינים 
וזעירים. בצד החותמות הללו נתגלו גם חות" 
מות פולחניים, שהוקדשו לאלים בכל התקו- 
פות. חותמות הקדשה אלה נשאו תפילות 








המטאפורי: "שִמְתָּ אותו כחותם על צווארך"? 
(מתוך מכתב למלך אשור), כלומר: קירבת אותו 
אליך קרבה אינטימית. ולבסוף, נהגו לשאת את 
החותט בצורת טבעת על האצבע (השווה 
בראשית מא, מב; אסתר ג, י ועוד). בקשתה של 
הנערה מדודה: י"שִימָנִי כַחותֶם על לְבָָּ, כּחותֶם 
על זְרועָךָּ'', מכילה דימוי כפול, המבוסס מחד 


לשלום המקדיש, והונחו במקדשים כדי 
לשמש "מליצי יושר'"' בפני האֶלים על בעלי- 
הם.+לא רק בעל החותם, אלא גם נציגו החוקי 
או שליחו רשאי היה להשתמש בו. ידועה 
בייחוד התופעה של מלכים, אשר העבירו את 
חותמותיהם ליועציהם או לשריהם, תוך מתן 
רשות לחתום בשמם על צווים מלכותיים 
(השווה בראשית מא, מב; אסתר ג, י< ח, ב). + 
עוד על החותם בישראל ובמזרח הקדום, ראה 
בהסבר לתמונות בעמודים אלה. [י"ק] 


רְשָפֶּיהָ רִשָפִּי אֶש. משמעותה המדויקת של 
המלה "רְשָף" אינה ידועה. האל הכנעני רְשָף 
(ק443%8]) היה מפורסם כאלוהי המגְפה, ובכמה 
כתובים במקרא מופיעה מלה זו במובן 
"'מגפה'', בהקבלה לַ''דְבָרי' (חבקוק ג, ה) ול"ק- 
טב" (דברים לב, כד). לעומת זאת, בלשון 
חכמים ובארמית משמע המלה "רשף" הוא 
ניצוץ אש. לפיכך הועלתה ההשערה, כי 
משמעותו המקורית של השם היתה - אש, 
להבה, ומכאן נשתלשלה משמעות המְשנה: 
חום המחלה, מגְפה. לפי השערה זו, מתפרש 
הביטוי "רְשְפִּי קָשֶת'' (תהלים עו, ד) כייניצו- 
צות" היוצאים מן הקשת, חיצים. + בכתובת 





גיסא על מנהג נשיאת החותם הפשוט על הזרוע, 
ומאידך - על מנהג ענידת חותם הגליל מסביב 
לצוואר וסמוך ללב. משמאל: שש חותמות גליל 
ממאות י"ג-+''ב לפה'"ס, שנמצאו בארץ ישראל. 
מימין: חותם זהב של חִרְמַחָבּ מלך מצרים 
(1320-1348 לפה''ס) בצורת טבעת לענידה על 
האצבע. [יי"ק] 


מקפריסין מכוּנה האל הכנעני רשף - "רשף 
חץ", ובטקסט אוגריתי כינויו הוא '"בעל חץ 
רשף'" (היינו: רשף, בעל חיצים). לפיכך אין 
להוציא מכלל אפשרות, ש''ירְשָף'" משמעו חץ, 
ומכאן הביטויים "רִַשָפִּי קָשֶת" (היינו: חיצי 
הקשת) ו"רְַשָפִּי אש" (היינו: חיצים של אש). 

[מי"פ] 


שַלְהַבְתְיָה. יש המפרשים מלה זו כשתי 
מלים: "שִלְהָבֶת-יָהּ" (עליפי כתבי-יד עבריים, 
ש''יה" מופיע בהם בנפרד), כלומר: אש מאת 
ה', או אש גדולה מאוד (השווה ביטויים כגון: 
"אַרְזִיהאַל" - תהלים פ, י; "אש אֶלהים" - איוב 
א, טז). אחרים, הקוראים מלה זו כמלה אחת 
(כך בדפוסים וברוב כתבי-היד), רואים בסיומת 
"יה" סיומת מדגישה, ומפרשים את המלה: 
שלהבת גדולה. אפשר שאין הכוונה כאן אלא 
לייברקי". [מיי'פ] 


[ז אם יַתּן איש אֶת כָּל הון בִּיתו בָּאַהַבָה 
בוז יָבוּזוּ לו. את האהבה אי אפשר לקנות 
בשום כסף שבעולם, ואם אדם יתן את כל הונו 
עבור אהבה הרי יבוזו לו. ויש קוראים משפט 
זה כשאלה רְטורית, ומפרשים: אף אם יתן 


אדם את כל רכושו בעבור האהבה, לא יבוזו לו! 


אֶחוּת לָנוּ קְטַוָּה 
[ח- 


דו"שיח קצר זה מתנהל כנראה בין הנערה 
ואחִיה, המתכוונים להשיאה, או מביעים את 
הסכמתם, לפחות באופן עקרוני, לנישואיה. 
מדבריהם משתמע, כי טרם בגרה, ועודנה 
צעירה מכדי להינשא (אפשר שהם מתכוונים 
ברצינות למה שהם אומרים, ואפשר שאינם 
מבקשים אלא לקנטר אותה). עם בוא זמנה 
להינשא הם יציידוה במיטב הבגדים והתכשי- 
טים, וביד רחבה: אם תהיה כחומה, יבנו עליה 
טירת כסף; אם תהיה דלת, יקשטוה בלוח ארז 
ריחני. הנעדה מגיבה באמרה, כי עתה, משבגרה 
ובשלה לנישואין, סוף סוף היא מוצאת חן 
בעיני אחֶיהָ, וזוכה ביחס של כבוד וידידות, 
בעוד שבעבר, בהיותה קטינה, התייחסו אליה 
בזלזול (השווה א, ה-ו). + מפרשים דבים רואים 
ב'"חומָה" וּב"דְלֶת'" שבפסוק ט שתי מטאפו- 
רות מנוגדות: בעוד "חומֶה" היא סמל לצני- 
עות, לשמירת התום - "דְּלֶת" היא סמל 
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שיר-השירים ח 






לפריצות. "אֶם חוּמָה הִיא", כלומר: אם שומ- 
רת היא על תומתה, הם ירעיפו עליה מתנות. 
אך אם פרוצה היא כדלת, הם ישימו עליה 
בריח מעץ ארז, כלומר: ישמרו עליה היטב, 
לבל תצא לתרבות רעה. אך ה"צניעות" איננה 
מעניינו של שיריהשירים בשום מקום אחר, 
ולפי פשוטו של מקרא, קיימת כאן תקבולת 
נרדפת בין ה"דְלֶת" לַ'"חוּמָה". נראה אפוא 
שכוונת האחים לומר, שתהיה אחותם אשר 
תהיה, הם יספקו לה ביום חתונתה את 
התכשיטים ההולמים ביותד. + בחברה המקר" 
אית הפָּטריארכאלית היה זה תפקיד האחים 
הגדולים להגן על כבוד אחותם ולשמור על 
צניעותה (השווה בראשית לד, ז, לא; שמואלזב 
יג, כ, לב), והם לקחו חלק פעיל במשא ומתן 
על נישואיה (בראשית כד, נ, נה; לד, יא). אין 
פלא אפוא, שלפעמים נוצרו מתיחויות וחיכו- 
כים בין האחים ובין האחות המתבגרת (השווה 
א, ה-0. [מי"'פ] 


[ט] טִירת כָּסְף. "טִירֶה" מציינת בדרך כלל 
גדר אבנים, המקיפה מאהלים של שבטים 
גוודים (בראשית כה, טז ועוד). כאן (וכן ביחזד 
קאל מו, כג) הכוונה כנראה לקיר מגן או 
לשורת צריחים בראש החומה. 


נְצוּר עָלֶיהָ לוּח אֶרֶז. נחבר אליה לוח ארז, 
שהוא עץ יקר וריחני. 


[י אָנִי חומָה וְשָדִי כִַּגְדְּלוּת. התפארות 
העלמה בשדיה הגדולים באה להדגיש את 
בגרותה המינית ואת בשלותה לנישואין. הש" 
ווה יחזקאל טז, ז-ח: "וַתִּרְבִּי וַּגִדְּלִי... שְדִים 
נָכנוּ וּשעָרִךּ צמּח... וְאָעָבר עָלִיךּ וְאֶרְאַך וְהגַּה 
עַתִּךּ עֶת דּדִים". במלים דומות מאוד מתפארות 
הכלה וחברותיה, המלוות אותה לחדר הכלו- 
לות, באחד משירי האהבה השוּמָריים: שָדִינוּ 
עַתֶּה נְכוּנ / חִיקינו צַמְחוּ שָעָר, / בְּלֶכְּהּ. 
בַּבּה, אֶלִי חיק הָחְתֶן, הָבָה נְעָלזֶהּ [י"צ] 





א הָייתִי בְעַעיו 
מפרשים משפטי 


וְצְאֶת שָלום. בדרך כלל 
, כאילו הנערה מצאה עתה 
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חי 

"אָנִי חומָה, וְשָדי כּמִגְדָלות". זוהי תשובתה של 
הנערה לדברי הקנטור של אחִיה, הטוענים כי אין 
היא מראה עדיין סימני בגרות וחוששים מן היום 
"שִיִדַבּר בּה". האחות עונה לעומתם, כייכבר 


מקשיים. קול 
הָאִיְלִים עָל הַרִי. 


- ו 











חן בעיני דודה. אך פירוש זה אינו מתאים 
להקשר, ואין זה ברור למי רומז כינוי הקניין 
במלה "בְּעִינֶי". אפשר שכוונת השולמית 
לומר, שעתה, לאחר שבגרה, ואִחָיה הסכימו 
לנישואיה, היא זוכה באהדתם ("שלום" פירו- 
שו לעתים "ידידות"), אבל בעבר היה יחסם 
אליה משפיל. [מי"פ] 


ֶּם הָיָה ללמה " 
[יא-יב] 


השיר הקצר והשנון הזה, הנושא אופי של 
משל, נאמר כנראה עליידי הדוד, המתגאה 
ברעייתו-אהובתו. כוונת המשל לומר, שלשל" 
מה, בעל העושר האגדי, היה כרם גדול ויקר 
(אפשר שהכוונה להרמון; השווה מלכיםיא יא, 
ג), שנאלץ להפקידו בידי נוטרים. לעומת זאת, 
לדוד רק כרם אחד ויחיד - מְשל לאהובתו - 
אבל היא שייכת אך ורק לו. קניינו שלו, אומר 
העלם, עדיף בהרבה מעושרו של שלמה. + 
השם "בָּעַל הָמון", שכּרם שלמה אמור להיות 
בו, אינו מוּכּר לנו מכל מקור אחר. יש המזהים 
אותו עם מקום בשם "בעל עמון" (חסוחג!86), 
הנזכר ביהודית ח, ג. אולם למעשה אין כל 
חשיבות בהקשר זה לנכונותו של הזיהוי או 
אפילו למציאותו של מקום כזה. השם "בָּעַל 
הָמון" נבחר כאן (ואולי פשוט הומצא לצורך 
המשל) בגלל משמעותו הסמלית - '"בעל הון" 
(לי"הָמון" במובן רכוש רב - ראה, למשל, 
ישעיה ס, ה; תהלים לז, טז ועוד). [מי"פ] 


[יא] איש יָבָא בְּפְרָיוּ אֶלֶף כָּסֶף. כל אחד מן 
הנוטרים הנזכרים בפסוק היה מביא (מכניס; 
השווה תהלים צ, יב; איכה ה, ט) לשלמה אלף 
שקל כסף תמורת הפָּרות שהיו באחריותו, 
ובשכר עבודתו היה כל נוטר מקבל חמישית 
מסכום זה. כרם שהכניס לבעליו אלף שקל 
כסף, נחשב בתקופת המקרא לכרם פורה מאוד 
(ישעיה ז, כג). [מי"פ] 


[יב] וּמָאתִים לָנִטָרִים אֶת פָּרִ. כלומר: 


בגרה, והיא בְּשָלה לנישואין. היא ממשילה את 
גובהה וחוסנה לחומה, ואת שדיה הגדולים - 

למגדלי עיר. בתמונה: עיר בצורה על תומותיה 
ומגדליה (לוריסטאן, איראן, מאה ח' לפה"ס). 


חלקם ביבול היה 20%. אם הכרם המיוחס 
לשלמה הוא משל להרמונו (ראה לעיל), אפשר 
שיש במשפט זה משום לעג מוסווה כלפי 
המלך: אמנם היו לשלמה אלף נשים, אך הוא 
נאלץ להפקידן בידי שומדים, ואלה ניצלו את 
מעמדם ונטלו חלק בהנאה מנשים אלה.[מיייפ] 


הַיושָבָת בַּ 
[יג-יד] 





השיר הקצר והסתום הזה, החותם את המגי- 
לה, מהווה כנראה דו-שיח בין הדוד והרעיה. 
בפסוק יג פונה הדוד לרעייתו ומבקש ממנה 
לדבר אליו או לשיר לפניו, כדי שחבריו ישמעו 
את קולה. פסוק יד מכיל את מענה הרעיה. 
בתשובתה היא מאיצה בו לברוח מחבריו 
ולבוא אל "הֶרִי בְשְמִים", הנקראים במקום 
אחר (ד, ו) "הר המורי ו'גְבְעַת הַלְבונֶה", וככל 
הנראה הם רומזים לשדיה של האהובה. הנערה 
מזמינה אותו אפוא לבוא אליה ולהתייחד 
עמה. ויש אומרים כי פסוק יד מביא לא את 
תשובתה של הנערה ממש, אלא את המשך 
דברי הדוד, המצטט את מלות ההזמנה שהוא 
מבקש לשמוע מפי רעייתו. + רוב מִלותיו של 
שיר זה הן חזרה סְטָרִיאוטיפית על דו"שיח 
קודם, ב, יד-יז, שהוא מורחב ומורכב יותר, אך 
דומה גם במבנהו לשיר שלפנינו. 


ב, יד 
יונָתִי בְּחְְוִי הַסְלַע 
בְּסְתֶר המִדְרְגֶה... 
הַשְמִיעִנִי אֶת קולך 
כִּי קולף עָרֶב 
וּמַרְאיך נָאוָה... 


ח, יג 
היוּשָבֶת בַּגָּנִים 

חִבְרִים מִקְשִיבִים 
לְקולְך הַשְמִיעִינִי 





ב, יז ח, יד 
עד שִיָפוּח היום בְּרַח דוי 

וְנְסוּ הִצְלָלִים וּדְמָה לְךּ לַצְבִי 
סב דִּמָה לְךּ דודי או לָשַפָר הָאִיָּלִים 


לַצְבִי או לָעפֶר הָאִיָּלִים על הָרִי בְשְמִים. 


על הֶרִי בָתֶר 


מסתבר, כי בשני השירים המקבילים מבקש 
הדוד מרעייתו להשמיע לו את קולה (ולהיר- 
אות לפניו), והרעיה בתשובתה מזמינה אותו 
לתנות עמה אהבים. ואילו בפרק ד, ו מחליט 
הדוד בעצמו לבוא אליה ולהתייחד עמה, 
ומביע זאת בלשון ובסמלים דומים. [י'"ק] 


[יג] חְבָרִים מִקְשיבִים. אפשר לגרוס גם 
"חְבְרִי מִקָשִיבִים" (בפרק א, ז מזכירה הנערה 
את חבריו באמרה: "שַלָמָה אֶהְיָה כָּעַטְיָה על 
עָדְרִי חִבְרִיּ''). נראה כי הדוד מבקש מאהובתו 
לדבר, כדי שחבריו ישמעו את קולה. בתשוב- 
תה היא מאיצה בו לברוח מחבריו ולבוא אל 
"הִָי בְּשְמִים", כלומר: אליה. [מי"פ] 
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עורך: ד"ר יאיר זקוביץ 











מבוא למגילת רות 


מקומה של מגילת רות 
באסופת ספרי המקרא 


בספרי התנ'"ך שבידינו (וכן כבר בכתביייד אשכנזיים) נמנית 
מגילת רות עם חמש מגילות, הערוכות עליפי סדר קריאתן 
בבית הכנסת בחגים: רות, הנקראת בחג השבועות, ניצבת 
לאחר מגילת שיר-השירים הנאמרת בפסח, וקודמת למגילת 
איכה, הנקראת בתשעה באב. +בכתבי-יד ספרדיים מקומה של 
רות בראש המגילות, הערוכות שם על"פי סדר כרונולוגי: רות, 
שראשיתה "בִּימִי שָפט הַשַפְטִים" וסופה ב" דָוְדי', קודמת 
לי'שִיר הַשִירִים אַשֶר לשלמה", לַ''דִבְרִי קְהָלֶת בֶּן דּוד'', למגילת 
איכה, המקוננת על חורבן ירושלים, ולמגילת אסתר, שעניינה 
גלות פרס. 4 צירופן של חמש מגילות לגוף אחד במִגְבָּש כתובים 
אינו קודם כנראה למאה י"א לסה''נ, שכן רק בתקופה זו תפסו 
מקום קבוע בליטוּרגיה היהודית. בברייתא שבבבא בתרא יד, 
ע'יב עדיין ניצבת מגילתנו בראש ספרי כתובים, הערוכים שם 
עליפי סדר כרונולוגי בהתאם לתקופות הנרמזות בהם: '"סדרן 
של כתובים: רות וספר תהלים ואיוב ומשלי, קהלת, שיר" 
השירים..." בתרגום השַבעים, המייצג את הקאנון של העדה 
היהודית באלכסנדריה, סמוכה מגילת רות לספר שופטים, 
משום שהיא מתארת אירוע, שלפי מחבר המגילה (א, א), 
נתרחש בתקופה זו. יוסף בן מתתיהו, בעדותו על מספר ספרי 
הקודש, מונה בחיבורו "נגד אַפּיון" עשרים ושניים ספרים; הוא 
כולל כנראה את רות בספר שופטים ואת מגילת איכה (הסמו- 
כה בתרגום השבעים לירמיה) - בנבואתו של ירמיהו. + אפשר 
. שמחבר המגילה אכן נתכוון להביא את חיבורו בסיום ספר 
שופטים (וקודם לספר שמואל). בדומה לשני הסיפורים האחרו- 
נים בספר שופטים, סיפור פסל מיכה ומסע בני דן (פרקים 
יז-יח) וסיפור פילגש בגבעה (פרקים יט-כא), מתארת גם 
מגילת רות אירוע, שנתרחש בתקופת השופטים. שלושת 
הסיפורים גם יחד עוסקים בדמויות מִבִּית לָחֶם יְהוּדֶה: הנער 
הלוי (שופטים יז, ז ואילך), הפילגש (יט, א ואילך) ונעמי 
ומשפחתה. מעניין כי בסיום עלילת המגילה מופיע כתוב 
המעורר את זְכרו של פסוק ברישא של ספר שמואל. השווה רות 
ד, טו: "כִּי כַלְתַךָּ אֶשָר אֶהַבַתֶךּ יָלְדַתוּ אֶשָר הִיא טוּבָה לְךִּ 
משַבְעָה בָּנִים'', לשמואל-א א, ח: "הלוא אָנכִי טוב לָףְ מעָשָרֶה 
בָּנִים". + דומה שכוונת המחבר להביא את ספרו בסמוך לספר 
שופטים - לא עלתה בידו, מפני שמִגבש הנביאים נחתם קודם 
לקבלת מגילתנו כספר מקוּדש (עובדה שיש לה השלכות לגבי 
קביעת זמנו של החיבור, ועיין להלן). מגבש הכתובים עדיין 
פתוח היה בסוף תקופת בית שני, כפי שעולה, למשל, מעדות 
הקדמתו של נכד בן-סירא לתרגום ספרו של סבו ליוונית, או מן 
הברית החדשה (לוקס כד, מד). לפיכך מצאה מגילת רות את 
דרכה לחלק זה של התני''ך העברי. [י"'ז] 





לשון המגילה 


לשונה של מגילת רות היא בעיקרה הלשון המקראית הקלא- 
סית, המאפיינת את הספרות ההיסטוריוגראפית של ימי בית 
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ראשון. עם זאת ניתן להצביע על כמה מלים וביטויים, 
האופייניים במיוחד לתקופה מאוחרת בהרבה, כגון: נשא אֶשה 
(א, ד; השווה עזרא ט, ב, יב; נחמיה יג, כה; דברי-הימים-א כג, 
כב ועוד). הצורה הקדומה: לקח אשה (כגון בראשית כח, ב); 
לָהַן (א, יג) - מלה ארמית. ראה דניאל ב, ו ועודז השורש שבר 
(א, יג) - שורש מאוחר. ראה, למשל, תהלים קיט, קסו; אסתר 
ט, א; השורש היחידאי עגן (א, יג), המופיע אך ורק בארמית 
יהודית; השורש היחידאי צבט (ב, יד) - לשון מִשָנָה (ראה 
משנה, חגיגה ג, א); המלה היחידאית צִבָתִים (ב, טז) - לשון 
מִשָנָה (משנה, מנחות י, ט); המלה מַרְגֶּלַת במשמעות רגליים 
(ג, ד, ז, ח, יד; ראה דניאל י, ו); פָּלנִי אלְמנִי (ד, א) - חריגה 
בשימושו של הביטוי. בלשון המקרא מוסב צַרף לשוני זה על 
מקום (שמואל-א כא, ג; מלכים-ב ו, ח), ואילו כאן הוא נוהג 
לגבי אדם. שימושו של הביטוי במגילת רות הולם את השימוש 
בצורת הקיצור "פַּלְמוּנִי" בדניאל ח, יג; לֶקיּם כָּל דְבָר (ד, זז 
השווה יחזקאל יג, ו; תהלים קיט, כח, קו; אסתר ט, כא, כז, 
כט). לשון זו אופיינית במיוחד לארמית (דניאל ו, ח); שָלַף נעל 
(ד, ז) - הפועל שלף שכיח בתרגומים הארמיים כתרגומם של 
הפעלים העבריים חלץ ונשל (נעל).+כמו כן מעידה המגילה על 
צורות כתיב מאוחרות, כגון וַתִּשָנֶה (א, יד) ללא אלייף; מְרָא 
(א, כ) תחת מרה; שָדִי מואָב (א, א ואילך) תחת שדה מואב 
(ועיין להלן על שדי מואב). + גם מבחינתה של תורת הצורות 
רווחת במגילה תופעה, המתבארת על רקע השפעת הארמית: 
כינוי הנוכחים -כֶם והנסתרים -הֶם במקום כינוי הנוכחות -בֶן 
והנסתרות -הֶן (ראה א, ח, ט, יא, יג, יט; ד, יא). + לאור 
התופעות שנמנו לעיל אפשר להניח, כי בעל המגילה, אשר כתב 
את חיבורו בתקופת בית שני, השתדל לשוות לסיפור אופי 
ארכאי, ומלאכתו צלחה בידו. עם זאת אין לצפות לשלמות 
מניסיון כזה, והמספר הסגיר את מועד חיבור המגילה בכמה 
סטיות מן הלשון המקראית הקלאסית. [יייז] 


הראיות שהובאו לעיל מלשון המגילה לזמן חיבורהּ המאוחר 
בתקופת בית שני אינן מקובלות על כל החוקרים. שפּן מחד 
גיסא, ניצניהן של רוב התופעות הלשוניות החריגות, שהובאו 
לעיל, מצויים כבר בספרות המקראית שמימי בית ראשון. 
ומאידך, סגנון המגילה הוא סגנונו של הסיפור העברי הקלאסי, 
ומצויים בו כמה ביטויים וניבים, המיוחדים לספרי שמואל 
ומלכים. + הביטוי "נשא אשה" מצוי כבר בשופטים כא, כג 
("וַיּשְאוּ נְשִים לְמַסְפֶּרֶם"), והפועל שבר - בישעיה לח, יח, 
במזמור התודה של חזקיהו ("לא יִשַבְּרוּ יוּרְדִי בור אֶל אִמִתֶּףִ'). 
אמנם הביטוי שלף נעל מיוחד הוא למגילת רות, אך הפועל 
שלף שכיח בלשון התודה ובלשון נביאים ראשונים (השווה 
במדבר כב, כג; שופטים ג, כב ועוד). הביטוי "פְלְנִי אִלְמַנִי" (ד, 
א) מופיע עוד רק בשמואל-א כא, ג ובמלכים-"ב ו, ח, אם כי 
במשמעות שונה במקצת. גם לתופעה הדקדוקית של כינוי 
הנוכחים והנסתרים (-בָם, -הֶם) במקום כינוי הנוכחות והנסת- 
דות (-כֶן, -הֶן) יש כבר ניצנים בתורה ובנביאים ראשונים 
(השווה בראשית לא, ט; לב, טז; במדבר כז, ו; שופטים יט, כד; 
שמואל"א ו, ז ועוד); ואפשר שהיקרויותיה המרובות של תופעה 
זו במגילת רות ובשיריהשירים (ב, ז; ג, ה ועוד) הן עדוּת 
להשפעת העברית המדוברת של תקופת בית ראשון. חסרונה 














תמונת השער למגילת רות (עמוד 70) 

מחבר המגילה היטיב לתאר את תכונותיה 
הנעלות של רות. היא עוזבת את ארצה, את עמה 
ואת אלוהיה והולכת אחר נעמי חמותה, אף 
שהיא יודעת, כי לא תצמח לה כל תועלת 
מדבקוּתה בה. בשובן אל עיר מולדתה של נעמי, 


של האלייף בפועל "וַתֶּשָנֶה'" (א, יד) הוא אולי סימן למסירה 
מאוחרת, אך לא לחיבור מאוחר, שכן תופעה זו מצויה גם 
בספרים עתיקים (השווה, למשל, "בָּנוּיי במקום 'בָּאנוּ'' בשמו- 
אליא כה, ח; "מְצָתִי" במקום "מְצָאתִי" בבמדבר יא, יא; 
"וְנְטְמַתֶם" במקום "וְנְטְמַאתֶם" בויקרא יא, מג; ועוד הרבה 
בנביאים ראשונים). אמנם נכון שהמלים היחידאיות "תִּעָגְנָה" 
(א, יג); "וַיִּצְבְּטי' (ב, יד); נמצאות רק בעברית המשנאית, אך 
אפשר שהן מלים עבריות עתיקות, שבדרך מקרה לא באו 
בכתובים אחרים. מאידך, המלה "צְבְתִים" חדרה כנראה לעב- 
רית מן האכדית דרך הארמית (בעברית היינו מצפים כאן 
לי'צְבֶטִים'"'). + לעומת זאת, התחביר והסגנון של מגילת רות הם 
על טהרת לשון הסיפור המקראי הקלאסי מימי בית ראשון, 
ואף מצויים בה מספר ניבים המיוחדים לספרי נביאים ראשו" 
נים. כך, למשל, לשון השבועה "פה יַעָשָה ה' לי וְכה יסִיף" (א, 
יז\ נמצאת רק בחלקים הקדומים של ספרי שמואל ומלכים 
(שמואל-א כ, יג; שמואל-ב ג, ט; מלכים-א ב, כג ועוד). ביטויים 
עתיקים אחרים כאלה פזורים לאורכה של המגילה: "וַתָּהם כָּל 
הָעִיר'' (א, יט; השווה שמואל-א ד, ה; מלכים-א א, מה); "וַתֶּבַא 
בַלְטִ'' (ג, זז החשווה שופטים ד, כא; שמואל-א יח, כב; כד, ד); 
"אֶפֶרָתִים מִבִּית לְחֶם יְהוּדֶה" (א, ב; השווה שמואל"א יז, יב); 
"טובָה לְךּ מִשַבְעָה בָּנִים" (ד, טו; השווה שמואל-א א, ח) ועוד.+ 
אף אם נקבל את ההשערה, שהחריגות הלשוניות במגילה 
מעידות על חיבור הטקסט שלפנינו בתקופת בית שני, עדיין 
אפשר שהמחבר ביסס את חיבורו על מסורת עתיקה שבעל- 
פה, מתקופת בית ראשון, מסורת שמרביתה כבר היתה 
מגובשת בתוכנהּ ואולי גם בלשונהּ. [י"ק] 


מגמת המגילה 


במדרש מובאת דעה מפורשת בדבר כוונתה של כתיבת 
המגילה: "אמר רבי זעירא: מגילה זו אין בה לא טומאה ולא 
טהרה ולא איסור ולא היתר, ולמה נכתבה! ללמדך כמה שכר 
טוב לגומלי חסדים" (רות רבה ב, טו). בדברים אלה אכן כיוונו 
חז''ל לנקודה חשובה במחשבת היצירה שלפנינו, שהרי המגילה 
מרבה לדבר בשבח החשד: נָעָמִי מציינת את כָּלותיה על חסדן, 
ומצפה כי ה' יזֶכּה אותן בגמול הולם: "...יָעָש ה' עִַמֶּכֶם חִסָד 
כַּאֶשר עָשִיתֶם עִם הַמַתִים וְעַמָּדִי" (א, ח); בּעַז זוכה אף הוא 
לשבח דומה מפי נעמי: "בָּרוּךּ הוּא לה' אֶשָר לא עָזֶב חַסְדו אֶת 
החִיִּים וְאֶת הַמְתִים" (ב, כ), והוא עצמו שב ומברך את רות 
בזכות חסדה: "בָּרוּכֶה אַתּ לה' בַּתִּי הִיטְבְתָּ חסְדִּךּ הָאַחְרוּן מן 
הֶרַאשון לְבְלְתִּי לָכֶת אִחְרִי הַבַּחוּרִים אִם דל וָאִם עָשִיר" (ג, ).> 
דמויות המגילה אכן מרבות במעשי חסד, מעשים שלפנים 
משורת הדין: רות דבַקה בנעמי אף שאין זו חובתה, ולמרות 
הפצרותיה של חמותה; היא דואגת לכלכלתה של נעמי ואף 
נגאלת עלידי בּעז, ובכך עושה חסד עם המתים ומקיימת זרע 
למָחְלון, אישהּ. גם בעז מתגלה כאיש חסד: הוא נוהג יפה ברות 
הפוקדת את שדהו, נוטל על עצמו לדאוג לכלכלתן של שתי 
הנשים, ולבסוף גואל את רות. הדמויות אכן מקבלות גמול על 
חסדן: הברכה שבעז נתברך בה - "...יַתִּן ה' אֶת הָאֶשָה הַבְּאָה 
אֶלבִּיתָף כְּרְחל וּכְלְאֶּה אַשָר בָּנוּ שְתִּיהֶם אֶת בִּית יַשְרְאֶל... וִיהִי 





העיר שבה היתה נעמי אשה עשירה ונכבדה, אין 
איש שנחלץ לעזרתן של האלמנות, והן חייבות 
לדאוג בעצמן לפרנסתן. הואיל ולא היה להן כל 
בסיס כלכלי כגון חלקת קרקע או מקצוע כלשהו, 
לא נמצא להן מוצא אלא לצאת לקבץ נדבות, 
ובלשון המקרא - ללקט אחר הקוצרים. גם ברגע 


קשה זה מתגלה רות בגדוּלתה. היא יוצאת 
בעצמה ללקט אחר הקוצרים, ובלבד שתמנע 
מחמותה חרפה וביזיון, שהיו מנת חלקן של 
המלקטות. בתמונה: אשה מלקטת אחר 
הקוצרים (קטע תמשיח מקברו של רעמוס, 
מצרים, דיר אל-מדינה, מאה י'ג לפהייס). 


בִיתְךּ כְּבִית פֶּרֶץ..." (ד, יא-יב) - מתגשמת, ורות ובעז זכו 
והעמידו לישראל את המלך דוד (ד, יז, כב). + סיומה של 
המגילה בדוד גרר את ההשקפה הרווחת, שלא באה המגילה 
אלא לספר בייחוסו של דוד. אין לפקפק בחשיבות הסיום 
בשושלת דוד; אך מי שמניח, שהמגילה נועדה להשלים את 
החסר בספר שמואל - העדר שושלת יוחסין לְיָשי (כזו המצויה, 
למשל, אצל אבותיו של שאול - שמואל-א ט, א) - יתקשה 
להסביר מה ראה המספר להדגיש חזור והדגש את היות רות, 
אם המשפחה המלכותית, נוכרייה, ואפילו מואבייה (א, ד, כב; 
ב, ב, ו, י, כא; ד, ה, י). בשמואל-א כב, ג-ד מסופר על דוד: "ַיִלְךּ 
דָּוד מָשֶם מִצְפָּה מואָב וַיאִמָר אֶל מֶלְךּ מוּאָב יָצָא וָא אָבִי וְאִמִּי 
אִתְּכֶם עד אַשֶר אַדע מה יָעַשָה לִי אָלהים. וַיְַחִם אֶת פּנִי מִלָּ 
מואָב וַיּשָבוּ עַמו כָּל יָמִי הָיות דָּוִד בַּמְצוּדֶה". אולם אי אפשר 
למצוא בכך הד למסורת היסטורית על קשרי דם בין דוד לבין 
המשפחה המלכותית במואב (או כל משפחה מואבית אחרת) - 
פרט שאינו מוצא רמז וסיוע בכתובי ספר שמואל. + בספרות 
בית שני (עזרא ט-י; נחמיה י, כט-לא; יג, כד-כז) משתקף 
מאבק נמרץ בנישואין לנשים נוכריות (ובמיוחד עמוניות 
ומואביות), והיקפה הרחב של התופעה מעיד, כי לא הכל היו 
תמימי דעים עם ההנחה, שיש פסול בנישואין אלה. יש מי 
שסובר, כי מגילת רות היא בבחינת ביטוי להתנגדותם החריפה 
של חוגים מסוימים לגירוש הנשים הנוכריות. גיבורת המגילה 
היא מופת לאשה מואבייה, צַדְּקֶת גמורה, התומכת בחמותה 
שלא עלימנת לקבל פרס. היא דבקה באלוהי ישראל ואף 
נשבעת בשמו, וסופה שהיא זוכה ומתברכת עליידי ה' המעמיד 
לה זרע - דוד מלך ישראל. בעז, העושה חסד עמה ועם חמותה, 
מתברך אף הוא כמו הנערה המואבייה שהוא גואל. הכתובים 
שהובאו לעיל משמואל-א כב, ג-ד שימשו כנראה יסוד למסורת 
המעין-מִדרשית, המנמקת את הקשרים בין דוד ובין מואב 
כתולדה של קרבה משפחתית בעבר. מגילת רות אף משמשת 
יסוד לפירוש שהציעו חז''ל לכתוּב "לא יָבא עמוני וּמוּמָבִי 
בְּקְהַל ה' גַּם דור עַשִירִי לא יָבא לֶָהֶם בּקְהַל ה' עד עולֶם'י' 
(דברים כג, ד). כתוב זה מצוטט בנחמיה יג, א, כיסוד הדרישה 
להבדיל כל בן נכר מישראל. אולם לפי ההלכה המבוססת על 
סיפורנו, אין חוק התורה חל אלא על הגברים, והוא מתיר 
נישואין לנשים מואביות ועמוניות: "עמוני ומואבי אסורים 
ואיסורן איסור עולם, אבל נקבותיהם מותרות מיד'' (משנה, 
יבמות ח, ג). ראה עוד להלן על מועד כתיבת המגילה. [יייז 


יש חוקרים הדוחים את ההשערה, שהמגילה נכתבה בתקופת 
עזרא ונחמיה כפולמוס נגד הדרישה להיבדל מעמי הארצות 
ולְשָלְחַ את הנשים הנוכריות. אליבא דחוקרים אלה, קשה 
לתאר, שמחבר מאוחר היה מעז לייחש את דוד המלך למוא- 
בייה, ואפילו בדרך מדרש המבוסס על כתוב בספר שמואל, 
לולא קיימת היתה מסורת עתיקת יומין ברוח זו. ניתן להניח, 
כי אכן היתה מסורת בדבר מוצאו של דוד מרות המואבייה, 
והמגילה נכתבה מתוך מגמה אַפולוּגְטִית: להדגיש שמצד 
אבי-אביו התייחס דוד על פרץ בן יהודה; ואף אם זקֶנתו היתה 
נוכרייה, ראויה היתה לשמש אם למלכות משום היותה צדקת 
גמורה, גומלת חסדים, אשר דבקה בעם ישראל ובאלוהיו שלא 
עלזמנת לקבל פרט; יִתֶרה מזו, רות זכתה להיות אם למלכות 
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לא בדרך מקרה, כי אם עליפי תוכנית אלוהית מופלאה, 
שהיתה צפויה להתגשם חרף כל המכשולים שעמדו בדרכה. 
בלשון המגילה אין ראיות מכריעות לאיחורה; לפיכך קרוב 
לודאי שהיא נתחברה בתקופת המלוכה, במגמה לפאר את 
מסיבות הולדתו של דוד, גדול מלכי ישראל. + מגמה זו אף 
מתאשרת מן הקשר המקורי והטבעי, שמציג המחבר בין 
סיפורה של רות וסיפורה של תמר (ראה ד, יב). ביסוד שני 
הסיפורים מונח מוטיב ספרותי-רעיוני משותף: הצורך בהתגב- 
רות על מכשולים רבים בדרך צמיחתו של מנהיג דגול בתולדות 
עם ישראל. פרץ בן יהודה ועובד אבי ישי שניהם נולדו 
לאלמנות שנתייבמו הודות לתחבולות ולאחר מאמצים גדולים 
מצדן. בדומה לכך, אמותיהם של כמה מאבות האומה וגיבוריה 
(יצחק, יעקב, יוסף, שמשון ושמואל), היו, לפי המסורת, 
עקרות, והם נולדו אחרי ציפייה ארוכה ותלאות רבות. | [י"ק] 


מועד כתיבתה של המגילה 


הסיפור שעניינו "בִּימִי שָפט הַשפְטִים" (א, א), לא נכתב 
בתקופת השופטים, ואף לא בימי דוד, שבו מסיימת המגילה. 
בכתוב אחד מעיד המספר על ריחוקו מן האירועים שהוא מדבר 
בהם: "לְָפָנִים בְּישֶרְאֶל (השווה שמואל-א, ט, ט) על הַגְאוּלָה 
וְעַל הַתְּמוּרֶה לְקיּם כָּל דְּבֶד שָלף אִיש נַעָלו וְנְתַן לְרְעַהוּ...* (ד, זו 
- ללמדך, שבימיו כבר אין נוהגים כן. עם זאת, אין כתוב זה 
מעיד על מידת ריחוקו של המספר מן התקופה המתוארת; 
לשם כך יש להסתמך על שיקולים אחרים. אפשר להביא 
ראיות כבדות-משקל לכך, שהמגילה נתחברה בתקופת בית 
שני. ראשית, בלשון המגילה מצוי מספר נכבד של מלים, 
ביטויים וצורות לשון וכתיב, המעידים לכאורה על השפעתה 
של הארמית (עיין לעיל, על לשון המגילה). נוסף על כך, 
העובדה שהמגילה לא נשתלבה במקום הטבעי לה לאחר ספר 
שופטים, אלא במגבש כתובים, מעידה על התקדשותה, ואולי 
גם על חיבורה, בתקופה מאוחרת (ועיין לעיל, על מקום 
המגילה באסופת ספרי המקרא). גם החוק והמְנהג במגילה, 
המעוררים רושם של ניסיון לשלב בה חוקים שונים שבתורה 
(בבחינת מדרש הלכה, ועיין להלן, במבוא לפרק ד, על חוק 
ומנהג במגילה), יש בהם לסייע לטענה זו. אם נכונה השערת 
החוקרים בנוגע למגמת המגילה, היינו: שאין היא אלא פולמוס 
נגד התפיסה הבדלנית המובעת בספרי עזרא ונחמיה (ועיין 
לעיל, על מגמת המגילה), תהיה זו עדות נוספת לזמן כתיבתה. 
לבסוף, החיבור נעדר כל עריכה דְבטרונומיסטית (ברוח ספר 
דברים), המאפיינת את כל הספרים ההיסטוריוגארפיים בנבי- 
אים ראשונים. עם זאת, ניכּר בו שהוא יודע את פָּרותיה של 
עריכה זו: הביטוי "וַיָהִי בִּימִי שֶפט הַשְפְטִים'' (א, א) והמונח 
"שופטים" כמציין את מנהיגי התקופה, מעידים על התייחסות 
לכתובים דבטרונומיסטיים מובהקים; שכן, המונח "שופטים" 
מופיע בנביאים ראשונים, רק ברבדים הדבטרונומיסטיים של 
ספרים אלה (השווה שופטים ב, טז, יח, יט; שמואל-ב ז, יא; 
מלכים"ב כג, כב). ניתן להסיק מכאן, שספרנו נכתב לאחר 
שקיעתה של האסכולה הדבטרונומיסטית. + מלבד החוקים 
מרבה המגילה לצטט או לעשות שימוש בכתובים מן הספרות 
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המקראית של תקופת בית ראשון, לסוגיה ולרבדיה. כך, למשל, 
ניכּרות בה נקודות זיקה ברורות לסְפרות התורה, כגון מעשָהָ 
הנאצל של רות המואבייה בגורן בעז (פרק ג) לעומת התנהגותן 
הבלתי מכובדת של בנות לוט באביהן (בראשית יט, ל-לח); 
סיפור עבד אברהם בבית לבן נתן אף הוא אותותיו במגילה 
(השווה רות ב, ג-ט עם בראשית כד, יג-יד; רות ב, כ עם 
בראשית כד, כז; רות ד, ה עם בראשית כד, מט ועוד); השפעתו 
של מעשה יהודה ותמר על המגילה תידון להלן (ועיין בפרק ד, 
יח-כב, על תולדות פרץ); האִמהות רחל ולאה נזכרות במגילה 
במפורש (ד, יא); והשווה גם בראשית יב, א עם רות ב, יא. 
בדומה לכך ניכּרת במגילה זיקה לספרי נביאים ראשונים. 
הכתוב בשמואל-א א, ח טבע חותמו על רות ד, טו, ושמואל-א 
ט, ט משתקף ברות ד, ז (לרשימת היחס בדברי-הימים"א ב, 
המשוקעת בחלקה ברות ד, יח-כב, עיין להלן, על תולדות 
פרץ). [יייז 


אף החוקרים המקדימים את מועד כתיבת המגילה לתקופת 
בית ראשון מסכימים, כי היא נכתבה תוך ריחוק זמן מן 
האירועים המתוארים בה, אך לדעתם אין בדברים שהובאו 
לעיל ראיות מכריעות לכך שהמגילה חוּבּרה בתקופת בית שני. 
כפי שצוין לעיל (עיין על לשון המגילה), ההוכחות מלשון 
המגילה על זמן חיבורה הן דו"משמעיות, ולא בהכרח הן 
מעידות על איחורה. אם אכן נועדה המגילה לפאר את מוצאו 
ואת תולדותיו של דוד המלך, הרי מסתבר שחובּרה בימי אחד 
ממלכי בית דוד על יסוד מסורת עתיקה שצעל-פה (ועיין לעיל, 
על מגמת המגילה). השילוב התמוה בין חוק גאולת הקרקעות 
שבויקרא כה, כה ואילך ובין חוק הייבום שבדברים כה, ה-י 
משקף אולי מְנהג מקומי עתיק יומין, שאינו תלוי במישרין 
בחוק התורה, ודינו כדין כל החוקים והמנהגים שבספרות 
ההיסטוריוגראפית מתקופת בית ראשון, השונים מחוקי התו- 
דה ולעתים אף סותרים אותה. ולבסוף יש לציין, כי העדר כל 
עריכה דבטרונומיסטית במגילת רות יכול להתבאר בכמה 
דרכים חָלופיות: אפשר שהמגילה נכתבה לפני היווצרותה של 
האסכולה הדבטרונומיסטית, ואפשר שהיא נכתבה על-ידי 
סופר חכם, שפעל מחוץ למעגל ההשפעה של אסכולה זו, 
וביקש לכתוב סיפור קצר בסגנון הגיטראלי והדידאקטי של 
ספרות החוכמה הקדומה. [יי"ק] 


אמנות הסיפור במגילת רות 


מגילת רות היא סיפור חינוכי קצר, הדומה בעניינו ובמבנהו 
הספרותי לכמה מסיפורי התורה, כגון סיפור אירושי רבקה 
(בראשית כד), מעשה יהודה ותמר (בראשית לח) וסיפורי יוסף. 
כל הסיפורים האלה פותחים במשבר, שיש בו לסְכּן את עתיד 
האומה התלוי בהמשכת השושלת: במציאת אשה ליצחק 
תלויה הולדת יעקב, אבי האומה; בתולדות יוסף במצרים תלוי 
עתיד שבטי בני יוסף ואף גורל כל שבטי ישראל; בייבום תמר 
ובגאולת רות תלוי גורל מלכות בית דוד. כל הסיפורים האלה 
מסתיימים בפתרון המשבר, המביא לידי הגשמת הייעוד 
הלאומי. + קו אופייני לסיפורים הללו הוא, שהמאורעות 

















קציר השעורים בשוּמֶר 


מחבר המגילה מצייר תמונת הווי נאמנה מחיי השדה 
בימי קציר השעורים בתקופת המקרצ. הווי חקלאיזה 
אופייני במידה רבה לכל המזרח הקדום, וכמותואנו 
מוצאים גם בזיבור הדידאקטי השוּמרי, המכוּנה 
"מדריך לאיכר'', שנתחבר בתחילת האלף השני 
לפה"ט. זהו ''ספר לימוד'', הכולל הוראות מפורטות 
לאיכר בנוגע לכל העבודות הקשורות לגידול השעורים 
(התבואה העיקרית במסופוטאמיה) בעונות החריש, 
הזריעה, ההשקיה והקציר. כמו כן מציין המחבראת 
התפילות השונות, שעל האיכר לשאת כדי להבטיח את 
היבול. מעניין במיוחד הקטע, המתאר את הפעולות 
בעונת הקציר (שורות 108-73), שכן הן דומות במידה 
רבה למתואר במגילה. עם הבשלת התבואה, כך מייעץ 
המחבר, יש לקצור את השעורים מיד, לבל יכרעו 
הגבעולים מכובד השיבולים. צוות הקוצרים צריך 
למנות שלושה אנשים: קוצר, מְעַמָּר (קושר השיבולים 
לעומרים) ואדם נוסף, שתפקידו להעמיד את העומרים 
ולסדרם בערְמות (השווה בראשית לז, ז; תהלים קכט, 
ז). בשוּרות הבאות מזהיר כנראה המחבר את האיכר 
להשאיר בשדה שיבולים כדי מחסורם של ה''נערים" 
ו''המלקטים את השעורים" (השווה ויקרא יט, ט; רות 
ב, ג ואילך), וכן להפריש מעט "קְלִי' לאֶלים, למען 
יברכנו אֶלוּ האישי על כל אלה. ממקורות אחרים אף 
ידוע, כי המלקטים באו משורדות היתומים, האלמנות 








ופליטי המלחמות, ולא אחת הצטרפו אליהם גם נשים 
מופקרות. לאחר הקציר הוּבלו העומרים בעַגלות 
למקום הדיש, שם העבירו עליהם את המורג במשך 
חמישה ימים. כאן מוסיף המחבר אזהרה לאיכר לבל 
יחסום את השוורים בעת הדיש, אלא יאכילם כדי 
שובעם (השווה דברים כה, ד). הזרייה (השווה רות ג, ב) 
בוצעה על-ידי שני אנשים, שתפקידם היה כנראה להניף 
את תערובת התבואה באוויר בעזרת קלשונים כדי 
להפריד את הגרעינים מן המוץ. [יייק] 


בתמונה למעלה: לוח טין, שנתגלה בחורבות העיר ניפור, ובו 
קטע מן ה''מדריך לאיכר", כתוב בכתב היתדות השוּמרי 
(הלוח נמצא במוזיאון אוניברסיטת פנסילבניה, פילדלפיה). 


מימין: העתק יד של אחד מלוחות הטין, המכיל קטע אחרמן 
ה''מדריך לאיכר". 
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המתוארים בהם מתרחשים כאילו בדרך הטבע, אך למעשה הם 
באים להמחיש את ידו המכָוונת של ה', הפועלת ברקע ומביאה 
להגשמת התוכנית האלוהית. בעוד שהמחבר מספר את סיפורו 
לתומו, מבלי להזכיר כלל את הגורם האלוהי (יוצא מכלל זה 
הנאמר בפרק ד, יג: "וַיִתַּן ה' לָהּ הַרְיוּן"), הרי גיבוריו מרבים 
לשאת בפיהם את שם ה' ולפרש את המאורעות כהגשמת רצונו 
(השווה בראשית כד, ז, כז, לה, מח; מא, טז; מה, ה-ז; נ, כ; רות 
א, ח-ק, יג, יז, כא; ב, יב, כ; ד, יא-יב, יד). מבחינה זו בולטת 
במיוחד ההקבלה בין מגילת רות לסיפור אירושי רבקה. רות 
נקלעה לחלקת בעז בדרך מקרה כביכול (ב, ג), אך מתברר, כי 
מקרה זה גרם להשתלשלות העניין עד להולדת דוד. גם עבד 
אברהם מגדיר את פגישתו עם רבקה כמקרה שזוּמן על-ידי ה' 
(בראשית כד, יב), ו'"מקרה" זה הביא להולדת יעקב. אף הברכה 
שנושאת נעמי בהיוודע לה דבר הפגישה בין רות ובעז (ב, כ), 
דומה בלשונה לברכה שבירך העבד, משנודעה לו זהות הנערה 
שפגש ליד הבאר (בראשית כד, כז). + סיפור העלילה שבמגילה 
מורכב משש מערכות (שושלת היוחסין של דוד, ד, יח-כב, 
אינה מעיקד העלילה, אם כי היא כנראה מקולמוסו של מחבר 
המגילה עצמו): 1. פתיחה קצרה, המשמשת רקע לעלילה 
ומספרת על ירידת משפחת אלימלך לשדה מואב ועל האסונות 
שפקדו אותה (א, א-ה); 2. שיבת נעמי לבית לחם עם דות 
כלתהּ (א, ו-כב); 3. פגישת רות עם בעז בחלקת השדה (ב, 
א-כג); 4. פגישת רות עם בעז בגורן (ג, א-יח); 5. משפט 
הגאולה בשער העיר (ד, א-יב); 6. האחרית הטובה - הולדת 
עובד (ד, יג-יח). > הסיפור כתוב בפרוזה מליצית, המתעלה 
ברגעי שיא לדרגת שירה קצובה. ראה, למשל, א, טז-יז: 


אל תִפְגְּעִי בִי לְעָזְבַךּ לְשוּב מִאִחרְיּ (2:2) 
(כִּי) אֶל אש תִּלְכִי אל = וּבְאָשָר תָּלִינִי אָלִין | (3:3) 
עַמִךְ עַמִי ואלהיך אֶלְהָי (2:2) 
בּאֶשָר תָּמוּתִי אָמוּת וְשֶם אֶָּבַר (2:3) 
ה יַעַשָה ה' לִי וכה יסיף (2:3) 
כִּי הַמָּוֶת יִפְרִיד בָּינִי וּבִיגְ (2:3) 


(והשווה עוד א, כ-כא; ב, יב; ד, יא-יב, יד-טו). + אפשר להבחין 
בהתאמה ובהקבלה של ניגוד בין מערכות שונות שבשני קצות 
המגילה, היוצרות מבנה סימטרי מושלם. בולטת במיוחד 
ההקבלה הניגודית בין תמונת השיבה לבית לחם (מערכה 2) 
ובין חתימת הסיפור (מערכה 6): נעמי שבה לעיר מולדתה 
דיקם, ללא צאצאים, כאלמנה מושפלת וענייה (א, כ-כא). 
בחתימת המגילה מתהפך הגלגל, ומצבה משתנה מן הקצה אל 
הקצה: היא זוכה בבן ''גואלי', אשר יהיה לה למשיב נפש ויכלכל 
את שיבתה (ד, טו). הניגוד בין שני המצבים מובלט עלזידי 
תגובתן של נשות העיר, שבתחילת הסיפור הן מזדעזעות 
למראה האשה האומללה, אך אינן מקרבות אותה ואינן 
מושיטות לה כל עזרה (א, יט); ואילו בסיומו המוצלח של 
הסיפור הן מברכות אותה על הולדת הבן (ד, יד-טו), ואף 
נותנות לו שם (ד, יז). > בדומה לכך, קיימת הקבלה בין תיאור 
שתי הפגישות של רות ובעז (פרקים ב-ג). שתי המערכות 
פותחות בדו-שיח בין רות ונעמי, שבעקבותיו יוצאת רות לדרך 
(בראשונה - ביוזמתה העצמית, ובשנייה - לפי עצת חמותה). 
בשתיהן נפגשת רות עם בעז, כשהאחרון שואל לזהות הנערה 
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(ב, ה; ג, ט). במקרה הראשון מבקש בעז מרות להישאר עם 
הקוצרים, ואחר כך הוא מברך אותה (ב, ח-יב), ואילו במקרה 
השני הוא מקדים את הברכה, ואחר כך מבקש ממנה להישאר 
עד הבוקר (ג, י-יג). בשני המקרים הוא נותן לה אוכל בשפע (ב, 
יד; ג, טו), ורות חוזרת לחמותה, ומספרת לה על דבר פגישתם. 
+ המחבר מיטיב להציג את הדמויות הראשיות שבסיפור תוך 
הנגדתן לדמויות המשניות המקבילות להן. בעוד עְרְפָה עוזבת 
את חמותה ושבה אל בית אמה, רות דבקה בחמותה ומפגינה 
בכך אצילות נפש וגמילות חסדים (א, יד-יח). כיוצא בזה עושה 
בעז חסד עם משפחת אלימלך, בניגוד לגואל האלמוני, המסרב 
לגאול את אשת המת מתוך חשש להשחתת נחלתו (ד, ו). >יש 
סבורים, כי שמות מרבית גיבורי המגילה הם סמליים ומותא- 
מים לאופיים ולגורלם: רות - מלשון רְעות; עֶרְפָּה - שהפנתה 
עורף לחמותה; מחלון וכליון - על שם שחלו וכלו מן העולם, 
ונעמי - שראשיתה וסופה היו נעימים. אך לאמיתו של דבר, כל 
השמות, למעט אולי מחלון וכליון, נראים כשמות אותנטיים 
(ועיין להלן פרק א, פסוקים ב, ד). [י"ק]ן 


המבנה הספרותי של העלילה במגילת רות 


חוקרי הספרות רואים מודל מבנִי קלאסי, האופייני לרבים 
מסיפורי העלילה, ובו שלבים המתפתחים כדלקמן: 1. רקע 
ומצע לעלילה; 2. הצגת הבעיה או יצירת הקונפליקט; 3. 
הסתבכות הבעיה או העמקת הקונפליקט; 4. שיא; 5. התרה 
ופתרון. מבנה זה נלמד מן הדראמה היוונית, שבתשתיתה עמד 
דגם דומה, עליפי אריסטו. מגילת רות מגלה מבנה מורכב 
ומתוחכם, המשתלשל מדגם עתיק יומין זה. הבעיה מוצגת 
במלוא חריפותה לאחר מיצג קצר. אסונות שכול כבדים ירדו 
על משפחת אלימלך, ונעמי אשתו נותרה עם כלתהּ רות, ללא 
תקווה להמשך קיום המשפחה. מכאן ואילך מתאר המחבר 
בארבע תמונות כיצד נדלק שביב של תקווה לפתרון חלקי או 
מלא של הבעיה, אך בסופה של כל תמונה מתמונות העלילה 
מתברר לגיבורי הסיפור ולקוראים, כי נכונה להם אכזבה, 
והבעיה לא באה עדיין על פתרונה. באופן זה מצליח המחבר 
לשמור על המתח עד הסיום המוצלח של הסיפור. > בתמונה 
הראשונה מתעורר שביב של תקווה עם חזרתה של נעמי לעיר 
מולדתה בית לחם בלוויית רות, כלתה המסורה. אולם עד 
מהרה מתברר לשתיים, כי לא על נקלה יוחזר הגלגל לאחור. כל 
תושבי העיר מתקבצים ושואלים: "הָזאת נֶעָמִינִ'' והיא עצמה 
מבטאת את צערה, בהטעימה כי מוטב לה שתיקרא מְרָא תחת 
נעמי (א, יט-כא). + תהליך בניית הציפיות והאכזבה ניכּר גם 
בתמונה השנייה. המספר חוזר ומטעים את קרבתו של בעז 
לנעמי (ב, א-ד). רות מגיעה לשדהו של בעז ללקט שיבולים, 
וההתפתחות מואצת לקראת המפגש בין השניים. בעז אכן 
מגיע לשדה, עומד מיד על זהותה של רות, ומרבה לשבח את 
הנערה ואת מעשיה (ב, ג ואילך). שרשרת של מחוות כלפי רות 
מצד אדון השדה, בעז, מחזקת את הציפיות לנישואים קרובים 
של השניים ולפתדון בעיית גאולתה של המשפחה. לעת ערב 
מצטרפת גם נעמי לתקווה זו בהבהירה לרות, כי בעז הוא קרוב 








משפחה - מן הגואלים (ב, כ). רות ממהרת לראות רמז בהצעת 
בעז להמשיך וללקט בשדהו, אולם נעמי, המוּדעת כנראה 
לבעיות העומדות בדרך לפתרון מיידי זה, מנמיכה את רמת 
ציפיותיה של רות בהציעה לה להמשיך וללקט בשדהו של בעז, 
למען לא תפגע בשדה זרים. אכן, סיום תמונה זו מאכזב למדי: 
קציר החיטים והשעורים כלה, ורות חוזרת אל חמותה ללא 
פתרון לבעייתן המשותפת (ב, כג). > גם בתמונה השלישית 
(פרק ג) מאיץ המחבר את העלילה ומטפח את תקוות הקור- 
אים לנישואים קרובים בין בעז לרות. אולם תקווה זו איננה 
מתממשת, ובין הכלה לחמותה מתגלעים חילוקי דעות לגבי 
סיכויי התממשותה. נעמי מדריכה את רות להצטרף לבעז 
בלילה, לשכב למרגלותיו בגורן ולהמתין להוראותיו. למרות 
שלא היה זה מעשה מקובל בחברה השמרנית המוסרית 
בישראל, עשתה רות ככל שהדריכתה חמותה. בעז, אשר גילה 
רק באמצע הלילה את האשה השוכבת למרגלותיו ושמע את 
בקשתה כי יגאלנה, מעודד את רות בדברי שבח והרגעה, אולם 
מטעים את הבעיה הניצבת לפניו: קיומו של גואל אחר, קרוב 
ממנו, שיש לשאול את פיו תחילה (ג, יב-יג). רות נכזבת, וכמוה 
גם הקוראים. אולם נעמי, לעומת זאת, מלאת תקווה, והיא 
מציעה לרות להמתין ולראות איך יפול דבר (ג, יח). + מעתה 
מעוניינים הכל, כי הגאולה תבוא מצד בעז. אם יחליט הגואל 
הקרוב ממנו לממש את הגאולה, יהיה בכך אמנם משום פתרון 
של גאולה לגיטימית למשפחה, אך תהיה זו אכזבה כללית, שכן 
דמותו של הגואל איננה מוצגת כלל, לא בשמה ולא באפיון 
כלשהו, והוא מכונה "גאֶל'" בלבד, או "פָּלנִי אִלְמנִי". כנגד זאת, 
דמותו של בעז נבנית במהלך העלילה - ואתה מתפתחות 
הציפיות, שהוא יהיה מגשים הגאולה. כאן מגיע המתח לשיאו, 
כאשר מצהיר הגואל: "אָנַכִי אֶגְאֶלי'. אולס כאשר הוא שומע על 
הקשר שבין גאולת השדה וגאולת רות, הוא נרתע, ומפנה 
מקומו לבעז. עתה הותר הסבך, ובעז נושא את רות וגואל את 
המשפחה. משפחה זו זכתה לא רק להמשכיות, אלא לכך 
שהמלך דוד יהיה מצאצאיה. [מג'יל] 


מנהג קדיאת מגילת רות בחג השבועות 


מנהג קריאת המגילה בחג השבועות הוא עתיק יומין, ואף על 
פי שלא נזכר בתלמוד, מצוי הוא במסכת סופרים (ממאה חי 
לסה''נ לערך): "ברות (קוראים) במוצאי יום טוב ראשון של 
עצרת (= שבועות) עד חציו ומשלים במוצאי יום טוב אחרון' 
(מסכת סופרים יד, טז). גם ברוּת זוטא נזכר מנהג זה, ושני 
מקורות אלה מצביעים על קיום המנהג בתקופת הגאונים. + 
בספר המנהיג (ממאה יי'ג לסהיינ) מובא המנהג לקרוא את 
המגילה לפני קריאת התורה, והמחבר נותן שני נימוקים למנהג 
זה: "לפי שכתוב בה 'בְּתְחְלַת קַצִיר שָערִים' (א, כב), והוא (= חג 
השבועות) זמן הקציר. ועוד, לפי שאבותינו לא קיבלו את 
התורה... אלא במילה וטבילה... והיא (= רות) נתגיירה... וכך 
ישראל נתגיירו בקבלת התורה, על כן ייתכן לומר ספר רות 
בעצרת." בספרות ההלכה ניתנו למנהג זה נימוקים נוספים, אך 
אין כאן המקום לפרטם. [חבייט] 


כתב יד מעוטר למגילת רות פרק ד, יא-כב מתוך 
תני"ך קניקוט (6!פו8 ]וסטומח6א 6וז1), ספרד, 
מאה ט"ו לסהיינ (על תנייך קניקוט ראה בהרחבה 
לעיל, בהסבר לתמונה בעמוד 8). 


ואלהתוררותפרץ פרץהוליר רת 
הַערוזיוחערוןהיריר אתרס ורכש 
היליראתעמינדכיועמערכ הוקיד- 
אתנחשוזונחישוזהוריד אֶתשרמה: 
המודא תמעווכעוהרי. 
אתעובדיְעכרהיריראתלשיחשי 


הוליראַתדוד 
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א א 

"..נַיָהי רְעָב בָּאָרֶץ". בתקופת המקרא התפרנסו 
רוב יושבי ארץ"ישראל מחקלאות בעל, ודי היה 
במספר שנות בצורת כדי להביא את החקלאים 
לידי רעב. בתמונה: קטע מתבליט אבן, המתאר 
את גופו הכחוש של אדם מזה רעב (סקארה, 
מצרים, האלף השלישי לפהייס). 


א,ב 

"וֶשם הָאִיש אֶלִימַלְךָּ, ושֶם אַשַחונְעָמִי... 
אָפָרָתִים מִבִּית לָחֶם יְהוּדָה'". בנימשפחת 
אלימלך מכונים "אָפָרָתִים מִבִּית לָחֶם יְהוּדָה". 
הכינוי אפרתים מכוון למשפחת אפרת (ולא לבני 
שבט אפרים) - אחת המשפחות הגדולות 
ביהודה, וכנראה המשפחה החשובה ביותר בצפון 


א א וְהִיבִימִיָפְט הַשפְטִיםויְירְעָב כּאְָץְּרָאִישמָבִּית לְחָ ְהוָּה 
ב לגור בָּדִי ואב הא וְאַשָתִי ונ יי וס האיש אֶלימְּלָךְ עס 


פרק א 


הרעב וירידת משפחת 
אלימלך לשדה מואב 
[א-ה] 


פסוקים אלה, שעניינם ירידת אלימלך וביתו 
לשדה מואב והקורות אותם בגכר, משמשים 
רקע לכל סיפור המעשה שבמגילה: ניתוקה 
של המשפחה מן הארץ לתקופה ארוכה והאסור 
נות שפקדו אותה יצרו את המשבר, שפתרונו 
מתואר בגוף המגילה. פָּסקה זו, הפותחת את 
המגילה, שונה מעיקר המגילה משתי בחינות. 
ראשית, בחמשת הפסוקים הללו מקופלות 
קורות של שנים רבות (השווה פסוק ד), בשעה 
ששאר פסוקי המגילה מתארים אירועים 
שהתרחשו במשך שניים"שלושה חודשים 
בלבד, בעונת הקציר. שנית, המשך הסיפור 
מרבה לצטט שיחות בין הנפשות הפועלות, 
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בעוד שבפסוקים אלה נעדר לחלוטין יסוד 
השיחה או הדיבור הישיר. * ירידה מן הארץ 
בעתות רעב היא תופעה מצויה במקרא. אבר" 
הם יורד מצריָמה "לָגוּד שָם כִּי כָּבַד הֶרְעָב 
בְּאָרֶץ'' (בראשית יב, י); יעקב ובניו ירדו אף הם 
מצרימה בעקבות רעב ממושך בארץ כנען 
(בראשית מו, ד ואילך), ומקרים דומים ידועים 
מתקופת המלוכה (מלכים"א יז, ב ואילך; 
מלכים"ב ח, א-ג). + גם משפחת אלימלך ירדה 
לשדה מואב כדי "לָגוּר" שם, כלומר: לשהות 
שם שהייה ארעית, עד יעבור זעם (השווה 
בראשית מז, ד). כאן - אסון רודף אסון: זמן 
קצר לאחר הגיעם למואב מת ראש המשפחה. 
שני הבנים נושאים להם נשים מואביות וחיים 
אַתן כעשר שנים, אך אינם מולידים בנים. 
לבסוף מתו גם הבנים בלא זרע בהותירם 
אחריהם שלוש אלמנות חסרות ישע. על משם" 
חת אלימלך מרחפת סכנה, כי לא יהיה לה 
המשך. + לדעת חז'ייל וההולכים בעקבותיהם, 
ירידת אלימלך וביתו אל מחוץ לגבולות הארץ 
לא היתה בבחינת כורח, והיא נחשבה להם 








יהודה. העיר המרכזית של בני אפרת היתה 
בית-לחם (בתמונה), וחוּר, אבי המשפחה 
הקדמון, כוּנה בָּכור אָפְרְתָה, אָבִי בִּית לָחֶם" 
(דברי-הימים-א ד, ד). בני אפרת ישבו בערים 
דבות: מגדור בדרום (כיום חורבת גדור באזור גוש 
עציון) ועד קרית יערים (אבו ע'וש), מנחת וצרעה 
בצפון ובמערב. 


לחטא כבד (השווה שמואל-א כו, יט). הם 
רואים במות הזכלים שבמשפחה עונש משמים 
על חטא זה (ראה רות רבה ב, י; בבא בתרא 
צא, ע'"א), וכן על חטא נשיאת הנשים הנוכר- 
יות (ראה התרגום הארמי לפסוק ד). לכאורה 
אפשר להביא ראיה לדעה זו מדברי נעמי 
לנשות עירה: "אֶנִי מְלְאֶה הְלִכְתִּי וָרִיקֶם הָשי 
בנִי ה'... וַה' עָנֶה בִּי וְשָדּי הרע לי" (כא), 
במיוחד אם מפרשים את הביטוי "וה' עָנָה בִּי", 
הלקוח מן המינוח המשפטי, במובן: ה' העיד 
כביכול על חטאתי על"ידי הצרות שהביא עלי 
(ראה להלן, הפירוש לפסוק כא). + לעומת 
זאת, רוב הפרשנים החדשים סבורים, שאין 
רמז בכתוב, כי הירידה מן הארץ או ההתח- 
תנות במואביות נחשבה למשפחת אלימלך 
לחטא, והאסונות שפקדו את בני המשפחה 
אין להם הסבר או סיבה תָיאולוגיים. לפי דעה 
זו, יש לראות בדברי נעמי (כא) תלונה מדה נגד 
ז', על כי הַרע לה ללא סיבה מוצדקת נראית 
לעין. נעמי, בדומה לאיוב, היא דוגמה לטיפוס 
של הצדיק הסובל, הבא בטענות אל ה' על 
סְבלו הבלתי מוסבר (השווה איוב ט, כב ואילך; 
י, א ואילך). [מב"י; יייק] 





[א] מִבִּית לָחֶם יְהוּדֶה. המגילה עוסקת 
במשפחה מבית לחם יהודה, שממנה עתיד היה 
לצאת דוד מלך ישראל, והעלילה ברובה אכן 
מתרחשת בבית לחם. הכתוב מוסיף כאן "יְהוּ- 
דֶה" כדי להבחין בין עיר זו, שהיתה בנחלת 
יהודה, לבין בִּית לָחֶם שבנחלת זבולון (יהושע 
יט, טו). רשימת היחס של היושבים בבית לחם 
ובסביבתה מופיעה בדברי-הימים"א ב, נ-נד. 
ברשימה זו חוּר הוא בָּכוּר אֶפֶרְתָה (על האפר- 
תים ראה שם שם, נ), ועם בניו נמנה שַלָמָא 
אָבִי בִית לָחֶם (דברי-הימים-א ב, נא, נד), הוא 
שַלְמָא בן נחְשון ואבי בעז (שם שם, יא; רות ד, 
ב-כא). ברשימת בני יהודה שבדברי-הימים"א 
ד, ד נראה, כי חור בכור אפרתה הוא הוא אבי 
בית לחם. מנצאו של דוד הוא, כאמור, מבית 
לחם (שמואל-א טז, א ואילך; יז, יב). בבית 
לחם היה כנראה בית אלוהים (או במה), שבו 
קיימה משפחת ישי את זבח המשפחה, זְבַח 
הַיּמִים (שמואליא כ, ו). זיקתו של בית דוד 
לבית לחם עולה גם מן הכתוב במיכה ה, א, 
הצופָה את תקומתו של המלך הדוידי לעתיד 
לבוא: "וְאַתָּה בִּית לָחֶם אֶפֶּרָתָה צָעִיר לַהָיוּת 
בְּאַלְפִי יְהוּדֶה מִמְּף לי יָצָא לְהְיוּת מושל בְּישָ- 
רְאֶל". + אפשר שמשמעו של הסומך "לָחֶם" 
בשם המקום הוא אכן מזון. גם אם אין זו 
האֶטימולוגיה המדעית הנכוחה של שם העיר, 
הרי שהמספר במגילה "משחקיי בשם המקום, 
בתארו את היציאה מבית לחם, הפותחת את 
שרשרת האסונות בשל רעב דווקא, ואת החז" 
רה לשם, הפותחת את פתרון המשברים: 
"ותֶּשָב מִשָדִי מוּמֶב כִּי שְמָעָה בַּשָדה מוּאָב כִּי 
פֶקדה' אֶת עמו לְתַת לָהֶס לָחֶם" (ו). [י"זן 




















א, ב 

".. ויבאו שָדִי מואָב וַיהִיוּ שֶם"". מחבר המגילה לא 
ציין את עיר מולדתה של רות ולא את שמו 
המדוּיק של המקום, שבו התגוררה משפחת 
אלימלך במואב. המונח הטריטוריאלי היחיד, 
החוזר ונשנה במגילה בזיקה למקום מושבן של 


נעמי ורות במואב, הוא "שָדה (שדי) מואָב', 
שאיננו שם מקום ואף לא ציון, לאחד מחבלי 
הארץ, אלא מגדיר כללי לארץ מואב. יש לשער, 
שבחירת המונח אינה מקרית, והיא באה כהקבלה 
לשדה בעז: בשדה מואב (הנזכר שבע פעמים: א, 
א, ב, ו[פעמיים], כב; ב, ו; ד, ג) גמלה רות חסד 





בְּשָדִי מוְאָב. כך מכונה ארץ מואב גם מחוץ 
למגילת רות (בראשית לו, לה; במדבר כא. כ); 
השווה גם "שָדָה הָעָמֶלָקי" (בראשית יד, ז), 
"שְדָה פְלְשָתִּים' (שמואליא ו, א; כז, ז, יא), 
"שְדָה אֶרֶם'' (הושע יב, יג) ועוד. הכתיב שָדִי 
(תחת שָדֶה) מופיע בפרקנו גם בפסוקים ב, \, 
כב (ועיין גם בתהלים קלב, ו). הצורה התקנית 
"שְדֶה מוּאָב'' מצויה בפרק ב, ו. אפשר שצורת 
הכתיב נובעת מַ"שָדִים", שהיא צורת ריבוי 
חלוּפית לשדות (ראה מלכים"א ב, כו; מיכה ב, 
ד; נחמיה יב, מד; דברי-הימים-ב לא, יט), או 
ש"שָדִי" היא צורה ארכאית של שָדָה. עם זאת 
ייתכן, שצודת "שָדִי" משקפת נטייה מאוחרת 
לכתיב פונְטִי. כך הופכת הצורה שָדָה כובַס 
(ישעיה ז, ג; לו, ב) לי"שדי כובס" במגילת 
ישעיהו השלמה מקומראן (דוגמאות דומות 
לצורת כתיב שכזו ניתן למצוא הן במגילות 
קומראן והן בנוסח השומרוני של התורה). 
דומה שהמגילה מעדיפה את הביטוי "שָדִי 
מואָב'' על ''מואָבי' או על "אֶרֶץ מואָב", כָּיוון 
שהמלה שדה מהווה ניגוד למלה בית, הכלולה 
בשם "בית לחם". רוצה לומר: מבית לחם יצאו 
אלימלך וביתו אל השדה, מקום שניתן היה 
לצפות בו למזון. + ארץ מואב השתרעה בתקור 
פת המקרא על מישור הררי גבוה בעבר הירדן 
המזרחי, אל מול ארץ יהודה. גבולה הדרומי 
היה נחל זרד, מדרום לים המלח, ובצפון הגיעה 
לערך עד הר נבו, מול הקצה הצפוני של ים 
המלח. בשל קרבתה לנחלת יהודה שימשה 
מואב מקום מפלט נוח ליהודאים, שנטשו את 
הארץ מפני רעב או מפני רדיפות (השווה 
שמואל-א כב, ג-ד). + נשאלת השאלה, מדוע 
בשעת רעב ירדו אלימלך וביתו דווקא למואב, 
ולא כבסיפורי הרעב האחרים - למצרים, 
שאינה תלויה במטר השמים, או לפלשת 
שבשפלת החוף. מדידות משקעים מצביעות 
אמנם על כך, שגם בשנים שחונות יש בהר 
מואב די משקעים לחקלאות, אך ירידה למואב 
דווקא נדרשת ממגמת הסיפור (ועיין לעיל, 
במבוא, על מגמת המגילה). [י"זן 


[ב] אֶלִימלְךָּ. השם אלימלך אינו מופיע במק- 
רא מחוץ למגילת רות, אך הוא קיים בספרות 
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אוגרית (אלמלכ) וכן בתעודות אללחי (-ו1 
₪!ומז) ובמכתבי אל-עמארנה (א11ח-11). נוהד 
גים לפרשו: "האל הוא מלכיי, או "אֶלִי הוא 
מלך". בתרגום השבעים נוסח הותיקן מופיעה 
הצורה אִבִימֶלְךּ, שִם מקובל יותר בספרות 
המקרא (בראשית כ-כא; כו; שופטים ח-ט). 
אף ששני השמות מתקבלים לכאורה על 
הדעת, קשה להסביר כיצד התחלף השם הש- 
כיח במקרא בשם נדיר. לפיכך יש להניח, 
שהצורה אלימלך היא המקורית, והיא שונתה 
בתרגום השבעים לאבימלך כדי להקנות לשם 
משמעות: אבי המלך, אבי שושלת דוד. באופן 
זה מקבל שמו של האב משמעות סמלית, 
בדומה לבניו, דמויות שוליות, שזכו להיקרא 
בשמות סמליים (לתופעה דומה עיין להלן, 
בפסוק ד, על אופן מסירת שמה של רות 
בפשיטתא). גם המדרש ביקש לשוות משמד 
עות לשם אלימלך: "ר' מאיר היה דודש שמות: 
וֶשֶם הָאִיש אֶלִימֶלֶ' שהיה אומר: אלי תבוא 
מלכות'" (רות רבה ב, ה). [יייזן 


נָעָמִי. שורשו של השם הוא נעם, ומשמעו, מן 
הסתם: הנועם שלי, טובי, מתקי. יש החושבים 
כי אין נעמי אלא צורה נקבית של השם נַעַמֶן 
הרווח באוצר השמות השמי-מערבי. + נעמי, 
שיצאה מבית לחם עם אִישָהּ ובניה וחוזרת 
בחוסר כל עם כלתה האחת, דורשת את שמה 
על דרך ההיפוך כדי לבטא את מר גורלה: "אל 
תּקְרְאנָה לי נְעָמִי, קְרָאן לי מְרְָא כִּי הַמַר שָדִּי לִי 
מָאד. אָנִי מְלַאֶּה הֶלִכְתִּי וְִיקֶם הָשִיבָנִיה'; לָמָּה 
תִקְרָאנֶה לי נְעָמִי, וה' עָנֶה בִּי וְשָדִּי הַרַע לִי" 
(כ-כא); וראה כבר בפסוק יג: "...אל בָּנַתִי כִּי 
מַר לי מָאד מִכָּם כִּי יָצְאָה בִי יָד ה'". עם זאת, 
אין סמליותו של השם באה לידי ביטוי בעלי- 
לה, הגם שחז''ל ביקשו לשוות לו משמעות 
בדֶרשם: "שהיו מעשיה נאים ונעימים" (רות 
רבהב, ה). [יייזן 


מַחְלוּן וְכְלְיוּן. דומה כי שמות הבנים הם בעלי 
משמעות סמלית, בסכמם במלה אחת את 
גורלם המר בסיפור. במדרש רות רבה ב, ה 
נאמר: "מחלון - שנמחו מן העולם, וכליון - 
שכלו מן העולם''. המדרש ביקש אפוא לשוות 


לנעמי חמותה, ובשדה בּעז (שנזכר אף הוא שבע 
פעמים: ב, ב, ג [פעמיים], ח, ט, יז, כב) נטהבעז 
חסד לרות וגמל לה מידה כנגד מידה. בתמונה: 
נוף אופייני בצפון מואב, הדומה לנופה של ארץ 
יהודה (ואדי א"סיר, כ-25 קילומטר צפונית 


למִידְבָא). [גי"ג] 


משמעות אחידה לשני השמות, אך דומה שלא 
כיוון לדעת המספר: בשם מַחְלון מהדהדת 
המלה מחלה, ואילו בשם כְּלְיון אכן שומעים 
אנו כיליון. שני השמות יוצרים הדרגה מן הקל 
אל הכבד, אולם מן האמור בראש המגילה לא 
נהיר טעם ההחמרה, שהרי לשניהם גורל אחד. 
אף אין לדעת, מי מן הבנים נשא לאשה את 
עָרְפָה, ולמי נישאה רות. + תמיהות אלה 
מתבארות מהכרזת בעז בשעת גאולתה של 
רות: "עָדִים אַתֶּם הַיוּם כִּי קָנִיתִי אֶת כָּל אֶשֶר 
לְאֶלִימְלָדּ וְאת כָּל אֶשָר לְכְלִיון וּמִחְלוּן מִיִּד 
גְעָמִי. וְגַם אֶת רוּת הַמאְבְיָּה אַשֶת מִחְלון קָנִיתִי 
לי לָאשָה לָהָקִים שם הַמָּת על נִחַלְתו ולא 
ירת שֶם הַמַת מָעֶם אֶחָיו וּמִשָעַר מְקומו..." 
(ד, ט-י). השם מחלון מבטא מכה שיש לה 
ארוכה, שכן בעז הגואל מקים לו זרע. שמו של 
כליון אכן כלה מן העולם, באשר אלמנתו 
ערפה חוזרת לארץ מואב, ואין לו שֶם וזכר + 
המחבר צריך לשני בנים, ששמותיהם מצטל" 
צלים על דרך זוג השמות אֶלְדְּד ומִידָד (במדבר 
יא, כו-כז), הן כדי להגדיל את רושם האסון 
והן כדי להאיר על-ידי דמותה של אשת הבן 
השני, ערפה, שהיא דמות חיובית המצייתת 
להפצרות חמותה לשוב מאחָרִיה, את דמותה 
החיובית עוד יותר של אשת מחלון, היא רות, 
הדבְקה בחמותה ובאלוהיה. [יייזן 


אין לבטל את האפשרות, שמְחְלון וּכְלְיון הם 
שמות עבריים עתיקים אותנטיים, אם גם 
נדירים, שמובנם המקורי לא היה שלילי. את 
מַחְלוּן ניתן להשוות לשמות בעלי צליל דומה 
כגון מִחְלִי (שמות ו, יט ועוד) וּמְחָלַת (בראשית 
כח, ט ועוד), וייתכן שנגזר מן המלה חֶלִי 
(משלי כה, יב), המציינת תכשיט. + השם כְּלָיון 
מצוי כנראה בתעודה אכדית מאוגרית (-8עו11 
טח), וכן בטקסט אוגריתי אלפביתי (כלין). 
אפשר שהוא נגזר מלשון כְּלְיָה, ויש רואים בו 
צורת הקטנה (טטוזטחווחו6) של המלה כְּלִי. 
[יייק] 


[ב] אֶפרָתִים. כאן אין השם אפרתי מבטא 
השתייכות על שבט אֶפְרַיִם (כגון שופטים יב, 
ה), אלא זיקה לבית לחם המכונה גם בשם 
אפרתה, וראה התקבולת בספרנו, בפרק ד, יא: 
"ועַשֶה חיל בְּאֶפֶרְתָה וּקרָא שם בָּבִית לָחֶם". 
זיהוי של ממש בין בית לחם ואפרתה אפשר 
למצוא בכתובים שעניינם קבורת רחל, כגון: 
"בְּדֶרֶ אֶפְרְתָה הוא בִּית לְחֶם'' (בראשית לה, 
יט; מח, ז). בשני כתובים נוספים, שעניינם דוד 
וביתו, שב הזיהוי ומופיע. פסוק הדומה עד 
מאוד לפסוקנו בא בהצגת דוד על"ידי המספר: 
"וְדָוִד בָּן איש אֶפֶרָתִי הַזֶּה מִבִּית לָחֶם יְהוּדֶה 
וּשְמו ישי" (שמואל-א יז, יב); ומיכה הנביא, 
המציג את המלך הדוידי שלעתיד לבוא, אומר: 
"וְאַתָּה בִּית לָחֶם אֶפֶרְתָה צָעִיר לִהְיוּת בְּאִלְפִי 
יְהוּדֶה" (מיכה ה, א). + השם אפרת מופיע 





בספר דברי"הימים כשמה של משפחה: לחור, 
בְּכור אפרת, מיוחש הכינוי "אָבִי בִּית לָחֶם" 
(דברי"הימים"א ד, ד). + מסורת פרשנית יהו- 
דית תולה בכינוי אפרתים משמעות של מיוח" 
סים. תרגום יונתן גרס: "אפרתין רבנין", במד- 
רש רות רבה ב, ה נאמר: "אפרתים - ריב"ל 
אומר: פלטנאי (מחצר המלכות), ור' ב'"ר 
נחמיה אומר: אִבְגְנִיסְט" (ממשפחה מיוחסת). 
במדרש לקח טוב לרות נכתב: "אפרתים - 
מיוחסים, וכן הוא אומר (שמואל-יא יז, יב): 
וְדָוִד בֶּן איש אֶפֶרְתִי', ואומר (שם א, א): בֶּן 
תחו בֶן צוּף אֶפְרְתִי', ואלקנה מן הלויים היה 
ונקרא אפרתי על שם היחס...". לידתה של 
מסורת פרשנית זו נובעת מן העובדה, שבעל 
דברי-הימים הפך את שמואל, המשרת בקודש, 
ללוי ('מִבְּנִי הַקהָתִי הִימֶן המְשורר בַּן יאל בָּן 
שְמוְּאֶל", דברי-הימים-א ו, יח), ולפיכך נאלצו 
הפרשנים המסורתיים לייחס למלה אפרתי, 
הנאמרת על בית אלקנה, משמעות שלא על 
דרך הזיקה לשבט אפרים. [י"ז] 


[ד] עָרְפָּה. המדרש ביקש לתלות בשם עֶרְפֶה 
משמעות היאה להקשר: "שהפנתה עורף 
לחמותהי' (רות רבה ב, ט); אך אין כל ביטחון 
שאכן ביקש המספר להציג כאן שם בעל 
משמעות, כשמות הבנים מחלון וכליון (ועיין 
לעיל). וזאת מכמה טעמים: לערפה ניתנת 
הזדמנות להציג עצמה ולפעול בפני הקורא 
(הזדמנות דומה אינה ניתנת למחלון ולכליון), 
ולפיכך אין צורך לסכם את מהותה בשמה. 
זאת ועוד; הביטוי "פנה עורף" או "הפך עורף" 
מציין במקרא נסיגה מפני אויב (יהושע ז, ח, 
יב) או בריחה (ירמיה ב, כז). צירופים מקראיים 





אלה אינם מבטאים פעולה הדומה למעשה 
ערפה, והם אף נושאים קונוטאציה שלילית, 
שאינה הולמת את יחש המספר לערפה. בעל 
המגילה מבקש להציג את ערפה כדמות חיור 
בית: היא נענית לבקשת נעמי לעָזבה, לא לפני 
שחמותה שבה ומפצירה בה לעשות זאת. את 
עזיבתה מעצב המספר בעדינות יתר: "וַתּשָק 
עֶרְפָּה לִחְמותָהּ וְרוּת דְּבְקָה בָּהּ" (א, יד), כדי 
להאדיר את דמותה החיובית והנאצלת כל כך 
של רות, על רקע דמותה של ערפה, החיובית 
אף היא. גישתו של המספר אינה עולה אפוא 
בקנה אחד עם ייחוס קונוטאציה שלילית 
לשמה של ערפה. + יש המסבירים את השם 
ערפה על דרך האכדית והאוּגריתית - ערפת = 
עננים. יש גם המנסים כוחם בהצעות שונות 
על-פי הערבית, ואין להוציא מכלל אפשרות כי 
מדובר בשם מואבי, שמשמעותו אינה ידועה 
לנו. [י"ז] 


דוּת. גזרונו ומשמעותו של השם רות אינם 
ידועים. בפשיטתא (התרגום לסורית) צורת 
השם היא רְעוָּת (צורת משנה של רַעָה, והשווה: 
אֶשָה מַאֶת רְעוּתָהּ" - שמות יא, ב), והיו 
שנטו לקבל צורה זו כמקורית בהניחם כי 
העי"ן נבלעה לאחר הרי"ש השוואית. השם 
רעות הוא שם סְמלי-משמעותי (כשמותיהם 
של מחלון וכליון). הוא הולם את מידותיה 
הנעלות של האשה, שזנחה מאחריה את בית 
אביה, את עמה ואת אלוהיה ודבקה בחמותה, 
למרות שלא ניכר כי דבקות זו צופנת בחובה 
סיכויים לעתיד מבורך. אולם שמות שָמליים 
ניתנו במגילה דווקא לדמויות השוליות, אשר 
נעלמות מיד עם הופעתן. המסְפָּר אינו מפתח 








אותן ואינו מציגן לקורא בעמקות כלשהי. 
תכליתו של השם הסמלי במקרים אלה היא 
אפוא לתת להן תווית המסכמת במלה אחת 
את מהותן או את גורלן. לעומת זאת, אין 
במגילה שמות סמליים לגיבורים ראשיים, כגון 
נעמי או בעז (ועיין בערכיהם). לפיכך נראה, 
שהמתרגם לסורית (או המסורת המדרשית 
שבבטיס עבודתו) הוא שנתן בשם רות את 
העי'"ן כדי להטעינו משמעות. לשינוי בתרגום, 
המגביר את אופיו הסֶמלי של השם, ראה 
החילוף בתרגום השבעים מאלימלך לאבימלך 
(ועיין לעיל, בפירוש לפסוק ב). + אפשר שהשם 
רות גזור מן השורש רוה, וכך דרשוהו חז''ל 
(בבא בתרא יד, ע''ב). עם זאת אין להתעלם מן 
האפשרות, שאין זה אלא שם מואבי. ידיעותינו 
במואבית מוגבלות עד מאוד, והן מתבסטות 
על החומר האפיגראפי המועט שנתגלה בחבל 
ארץ זה. יש שניסו לקשור את השם רות למלה 
הסתומה רית (= רות), המופיעה בכתובתו של 
מִישַע מלך מואב (שורה 12), ופירשוה מלשון 
רְוְיָה או רַאָוֶה (= קורבן). [יייז] 


שיבת נעמי לבית לחם 
[ו-כב] 


מערכה זו, המתארת את שיבת נעמי ורות 
כלתה לבית לחם, מורכבת משתי תמונות: 
הראשונה (פסוקים ו-יח) מתרחשת אי שם 
בשדה מואב, בדרך המובילה אל ארץ יהודה, 
והשנייה (פסוקים יט-כב) מתחוללת בבית 
לחם עצמה, בבוא נעמי ורות אל העיר. על 
אחדותה הספרותית של הפָּסקה מעיד השי- 
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מגילת רות א 










מוש העקבי בפועל שוב, החוזר כאן לא פחות 
מ-12 פעמים, ולכן יש לראות בו מלה מנחה, 
הרומזת גם לעניינה המרכזי של פָּסקה זו: נושא 
השיבה הביתה (ראה פסוקים ו, ח, י, יא, יב, 
טו, טז, כא, כב). בעזרת מלה זו יוצר המחבר 
מעין מסגרת (סופט!טחו) לתמונה: 

וַתָּקֶם היא וְכַלַתֶיהָ וַתֶּשָב מִשָדִי מוּאָב (ו); 
וַתָשָב נְעָמִי וְרוּת הַמואְבְיָּה... משָדִי מוּאָב (כב). 
המשפט הראשון, הפותח את הפֶּסקה, מציין 
את ההחלטה לשוב, ואילו המשפט השני, 
הכלול בחתימת הפְּסקה, מסכם את ביצוע 
ההחלטה. הסיפא של פסוק כב: "וְהַמֶּה בָּאוּ 
בּית לָחֶם בְּתְחְלַת קְצִיר שָערִים" - מהווה 
המשך הסיכום, אך עם זאת הוא משמש 
משפט קישור אל התמונה הבאה, המתרחשת 
ברוּבּהּ בשדה, בעונת הקציר. משפטי סיכום 
וקישור אמנותיים דומים אנו מוצאים גם בסוף 
התמונה השלישית (ב, כג) והרביעית (ג, יח). + 
מן החזרה המרובה על הפועל שוב אנו למדים, 
כי הבעיה המרכזית שהעסיקה את שלוש 
האלמנות היתה שיבתה של כל אחת לביתה 
והתקוות שתלו בשיבה זו לפתרון מצוקתן. 
נעמי נחושה בדעתה לשוב לבית לחם, הגם 
ששיבה זו לא טמנה בחובה סיכוי רב לפתרון 
בעייתה. ערפה, לעומת זאת, נטתה לשוב 
לבית אִמה בתקווה להינשא מחדש, לאחר 
שהשתכנעה מדברי חמותה (יא-יג), שקלושים 
סיכוייה להינשא בארץ יהודה. רות ניצבה 
בתווך, בין שתי המגמות, אך לבסוף החליטה 
לשוב עם נעמי לארץ יהודה, אף על פי שבשי- 
בה זו לא נשקפה תקווה לגאולתה. + כבר 
בתמונה זו מתחילה רות להתבלט כדמות 
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אצילה, הגומלת חסד עם המתים (ח; והשווה 
ב, יא) ועם החיים (=נעמי חמותה), וכמִי 
שדבקה בעם ישראל ובאלוהי ישראל (טז). 
אולם נעמי היא עדיין הדמות הראשית, הפוע" 
לת והמפעילה. היא מצטיירת כאן כדמות 
טראגית, שאיבדה את כל בני משפחתה וירדה 
מגדולתה. היא מדת נפש ופסימית. את המהפך 
החד שחל בחייה ואת מרירותה מיטיב המחבר 
להמחיש על-ידי הדברים הבוטים שהוא שם 
בפיה הן בשיחתה עם כלותיה (יג) והן בתשוב- 
תה לנשות בית לחם, המזדעזעות למראֶהָ 
(כ-כא), ובמיוחד עלזידי השימוש החוזר בשו" 
רש מרר: "כִּי מַר לִי מָאד מִכֶּם" (יג); "קְרָאן לִי 
מֶרָא כִּי הַמ שַדִּי לי מָאד'' (כ). בדבריה אלה 
יש משום תלונה מוסווית על ה', אשר הרע לה 
ללא סיבה מובנת וברורה. עם זאת, היא מתגד 
לה בתמונה זו גם כאשה הגונה וחכמה, אשר 
השכילה לעורר בכלותיה אהבה ויחס של כבוד 
אליה, עד כדי כך שאחת מהן - הלא היא רות - 
גם דבקה בה דבקות מוחלטת. ועוד מעצב 
אותה המחבר בדמות של אשה כנה ואמיצה, 
הרוצה רק בטובת כלותיה, ולשם כך היא 
מוכנה להיפרד מהן, גם במחיר בדידותה לעת 
זקנה (ח-טו). [יי'ק; מבי'י] 


תפיסת האלוהים 
במגילת רות 


מגילת רות אינה מתארת התערבות ישירה 
ובולטת מטעם אלוהים במהלך האירועים, 


ופעולתו המועטת בעלילה איננה על דרך 
ההתגלות ומעשי הנְסים. בשני מקומות בלבד, 
בראש המגילה ובסופה, מייחס המספר לה' 
פעולה ישירה: "כִּי פָקד ה' אֶת עמו לָתַת לָהֶם 
לְחֶם" (א, ו; "וַיִתִּן ה' לָהּ הַרָיון" (ד, יג). שני 
כתובים אלה מתארים את חסדי ה', המביאים 
לסיומם של משברים: המשבר הלאומי - 
הרעב, והמשבר האישי - השכול בבית נעמי. 
אולם המספר אינו מייחס לפעולת ה' את 
גרימתם של המשברים; אין הוא מציין שה' 
הביא את הרעב, אלא "וַיָהי רְעָב בְּאָרֶץ" (א), 
ואף אין הוא מספר שה' הוא שגרם למות 
אישה ובניה של נעמי, אלא: "ימת אֶלִימָלָךִ' 
(ג); "וַיָּמוּתוּ גם שָנִיהֶם מַסְלוּן וְכְלִיוּ" (ה). רק 
בפי נעמי הכואבת את אסונה נותן המספר 
דברי פרשנות למאורעות, והיא אכן מייחסת 
לפעולת ה' את הצרות שנחתו על ראשה: "כִּי 
יְצְמֶּה בִי יָד ה'" (יג); "... כִּי הַמַר שַדִּי לי מָאד: 
אָנִי מְלְאֶה הֶלַכְתִּי וְרִילֶם הָשִיבָנִי ה'; לֶמָה 
תִקְרָאנֶה לי נָעָמִי, וה' עָנֶה בִי וְשִדִּי הַרַע ליי 
(כ-כא). אולם דברי פרשנות מפיה של דמות 
בסיפור, ומה גם שדמות זו היא אדם בצערו, 
אין בהם כדי לחייב את המספר. + אף שאין 
פעולתו של ה' מתוארת, כאמור, באופן ישיר, 
הרי שרוח חסדו מרחפת על פני המגילה. כך 
מאחלות הדמויות אשה לרעותה כי יבורכו 
עלידי ה': "יָעש ה' עִמְּכֶם חֶסָד כַּאָשָר עָשִיתֶם 
עִם הַמָתִים וְעִמָּדִי. יַתּן ה' לָכֶם וּמְצָאן 
מְנוּחָה..." (א, ח-ט); "וִיאמָר לְקוצְרִים, הי 
עִמְּכֶם, ויאמָרוּ לו: יִבֶרְכֶף ה'" (ב, ד); "בָּרוּ הוּא 
לה' אֶשֶר לא עָזֶב מִסְדוּ אֶת הַמִיִּים וְאֶת 
הַמַתִים'' (ב, כ); "בְּרוּכָה אַתּ לה', בַּתִּי; הִיטַבְתָּ 
רון מן הֶרָאשון" (ג, י)\. בסוף המגי- 
לה באה אף ברכה לה' עצמו, אשר מימש את 
האיחולים כולם: "בָּרוּך ה' אֶשָר לא השְבִּית לְךָּ 
גאַל..." (ד, יד). + ניתן לגלות מתאם ברור בין 
הציפיות מָה' לבין פעולות האדם: האדם חייב 
לפעול, וכך נמצא אלוהים מסייע לאלה 
המסייעים לעצמם ולזולתם; בעז מאחל לרות: 
"יִשָלֶם ה' פֶּעֶלִך וּתָהי מַשְכַּרְתַּףּ שְלְמָה מָעֶם הי 
אֶלהִי יִשְרְאֶל אֶשֶָר בָּאת לחָסות תַּתָת כְנְפָיו'" 
(ב, יב), ורות מבקשת מבעז: "...וּפֶרַשְתָּ כְנָפףּ 
עַל אִמְתְִּ'' (ג, ט); נעמי התלוננה, כי ה' השיבהּ 
בחוסר כל: "וָדִיקָם הֶשִיבָנִי ה'" (א, כא), ובעז 
הוא המתחיל למלא את מחסורה: "...שש 
השָערִים הָאֶלָה נְתַן לי, כּי אֶמַר אֶלִי: אל תָּבוְאִי 
רִיקם אֶל חַמוּתֶךּ" (ג, יז); נעמי מצפה כי בעזרת 
ה' תמצאנה כלותיה מנוחה: "יַתִּן ה' לָכֶם 
וּמְצָאן מְנוּחָה אִשָה בִּית אִישָהּ..." (א, ט), אך 
היא עצמה פועלת כדי להגשים מטרה זאת: 
"הלא אָבקש לָךּ מָנוּח אָשָר יטב לָךּ" (ג, א). + 
מן הכלל חייב הקורא ללמוד גם על הפרטים. 
גם כאשר האירועים מעוצבים כצירוף מקרים 
מוצלח גרידא, יש להבין כי יד ההשגחה בדבר: 
"וַיקר מִקְרְה חֶלְקת הַשָדֶה לְבעזי (ב, ג); "וְהגָּה 
בעז בָּא מִבִּית לָחֶם'' (ב, ד); "וְהַגָּה הַגאֶל עַבֶר" 


























(ד, א). קו זה מודגש בדרך הטבע עליידי 
המדרש, לדוגמה: " 'ובעז עָלָה השער... וְהַנָּה 
האל עַבָר אַשָר דִּבָּר בּעָז' (ד, א) - אמר רב 
שמואל בר נחמן: אפילו היה בסוף העולם, 
הטיסו הקב"ה והביאוּ לשם כדי שלא יהא 
אותו צדיק יושב ומצטער'" (רות רבה ז, ו). [י'"ז] 


[ח] לָכְנָה שַבְנָה אשָה לָבִית אִמָּהּ. אשה 
אלמנה או גרושה, שאין לה זרע, חוזרת, לפי 
החוק והמנהג המקראי, לבית אביה. השווה 
ויקרא כב, יג: "וּבַת פּהן כִּי תִהְיָה אַלְמֶנֶה 
וּגְרוּשָה וְזֶרַע אִין לָהּ וְשְבָה אֶל בִּית אָבִיהָ 
ְּנְעוּרִיהָ" (וראה עוד במדבר ל, ד, יז; דברים 
כב, כא). ואכן, משנתאלמנה תמר, כלת יהודה, 
משני בניו הגדולים, יעץ לה יהודה לאמור: 
"שְבִי אַלְמֶנֶה בִית אָבִיך עַד יְגְדַּל שֶלָה בָנִי" 
(בראשית לח, יא). כך חוזרת פילגשו של האיש 
הלוי מַהר אפרים אל בית אביה, בבית לחם 
(שופטים יט, ב). אולם בעוד ש"בית האב" 
מציין במקרא את המושגים משפחה ובית- 
המשפחה באופן כללי, והוא מונח משפטי 
וחברתי שכיח מאוד, מציין כנראה "בית האם" 
מושג מצומצט יותר: מקום מגורי האם והבנות, 
בתחום בית המשפחה. לכן שכיח הביטוי "בִּית 
אִמָּה" או "בִּית אִמִּי" בשיחות נשים. ואכן, 
בסיפור אירושי רבקה (בראשית כד, כח) נאמר: 
"ותֶרֶץ הנַעַךְ וִתַגִּד לָבִית אִמָהּ כַּדְּבְרִים הָאֶלָה" 
(= את דברי עבד אברהט); בדומה לכך אומרת 
הרעיה המתגעגעת אל דודה: "אֶחַזְתָּיו וְלא 
אַרְפָּנוּ עד שְהְבִיאתִיו אֶל בִּית אמִי וְאֶל חִדֶר 
הוּרְתִי'' (שיר"השירים ג, ד; והשווה שם ח, ב).+ 
אין לראות בביטויים ספרותיים אלה רמז 
לחברה מַטריארכאלית (שבה האם היא ראש 
המשפחה), שפּן החברה בישראל ובכל רחבי 
המזרח הקדום בתקופת המקרא היתה פַּט- 
ריארכאלית (חברה שבה שימש האב כראש 
המשפחה). [י'ק] 


[יב] כִּי אָמַרְתּי יש לי תִקְוָה וגו'. פירושו: גם 
אילו יכולתי לומר שיש לי עוד תקווה להינשא, 
ואפילו הייתי נישאת עוד הלילה לאיש ויולדת 
לו בנים בזה אחר זה - לא היה כדאי לכן 
לחכות עד שיגדלו הבנים כדי להינשא להם. 


[יג] הָלְהַן ּשַבַּרְוָה. משמעו: האם להם (או: 
האם לזאת) תחכינה? * "הָלָהַן" נוהגים לפרשו 
כצורה חריגה (או כטעות סופר) במקום: הָלָהֶם 
(וכך תרגמו כבר כל התרגומים העתיקים). ויש 
הרואים במלה זו שאילה מן הארמית, ומפר- 
שים: הָלְזאתז והשווה לָהַן (= לָכֶן) בדניאל ב, 
ו, ט ועוד. + יש הרואים גם בפועל "תְּשַבְּרְנָה", 
שעניינו תחכינה, תקווינה, את השפעת האר- 
מית, כִּיוון שהוא שכיח בספרי המקרא 
המאוחרים. אך פועל זה בא כבר בישעיה לח, 
יח: ''לא יָשַבְּרו יוּרְדִי בור אֶל אִמִתֶּךָּ', ובתהלים 
קד, כז: "כַּלֶם אִלִיף יִשַבְּרוּן". [י"ק] 


תּעָגנָה. תהיינה עגונות, כלומר קשורות וכבו- 
לות, מבלי יכולת להינשא מחדש. השורש עגן, 
שעניינו קשר, כבל, הוא יחידאי במקרא, אך 
שכיח בלשון חכמים באותו מובן. הפועל נטוי 
כאן בנפעל, עתיד, נוכחות, וניקודו צריך היה 
להיות: תִּעְגנָה, בגימ"ל פתוחה דוגמת תִזְכַרְנֶה 
(ישעיה סה, יז). לחסרון הדגש החזק בנויין 
השווה תִּאָמנָה (ישעיה ס, ד). 


גיור 
[יד-יח] 


ההצטרפות לעם ישראל והחיים בקרבו חייבוּ 
קבלת עולו של אלוהי ישראל. ערפה, השבה 
מאחרי נעמי אל עמה, שבה בהכרח גם אל 
אלוהיה, אלוהי מואב, כדברי נעמי: "הגה שָבָה 
יְבַמְתִּךָּ אָל עַמָּהּ וְאֶל אֶלהָיהָ" (טו). רות אף 
היא כורכת בדבריה עם ואלוהים: "עמ עמִי 
ואלהיך אֶלְהֶי" (טז), וכדי להוכיח דבקות זו 
בנעמי ובאלוהים היא נשבעת מיד בשמו של 
אלוהי ישראל: "פה יַעָשָה ה' לי וְכה יסיף" (יז; 
וראה להלן על השבועה). + גיור מעין זה המעור 
צב במגילה אינו דורש טקס דתי כלשהו. לדעת 
קויפמן, עד ימי עזרא לא היה הגיור אלא עניין 
לאומי-ארצי, ולא דתי-פורמאלי; אולם ראוי 
לציין, כי ההפרדה בין התחומים לאומי ודתי 
נראית בלתי אפשרית בתקופת המקרא, והיא 
בודאי אינה מתקבלת על הדעת במקרה של 
רות. + מן התורה עולה בבירור, כי מספר 
חוקים נועדו לחול על הגַר בה במידה שהם 
חלים על ישראל: איסורי המולך, קללת שם 
ה', עריות, אכילת דם וכן מצוות הקרבת 
קורבנות. ראוי לציין במיוחד את קורבן הפסח 
וחוקים נוספים, שהמשותף לכולם הוא היותם 
משוקעים ברובד הכוהני של התורה. בביטוייו 
השונים של חוק אכילת הנבלה מגלים אף 
הבדל בין תפיסות שונות ביחס למעמדו הדתי 
של הגר. הכתוב בדברים יד, כא קובע: "לא 
תאכְלוּ כָל נְבָלָה; לגר אֶשָר בַּשְעָרִיךּ תּתִּנְוָה 
וַאַכְלָהּ או מֶכר לָנָכְרִי כִּי עם קָדוּש אַתָּה להי 
אֶלְהֶיִּ'. החוק הכוהני שבויקרא יז, טו גורס: 
"וְכָל גְפָש אֶשָר תּאכל נְבָלָה וּטְרַפֶה בְּאֶזְרֶח וּבַגּר 
וְכִבָּס בְּנְדִיו וְרְחץ בַּמִיִם וְטְמַא עד הֶעָרֶב 
וְטְהַר...". אפשר ששוני זה בין החוקים משקף 
הבדל שבין מציאות לבין אוּטוּפְיָה. מכל 
מקום, החוק הכוהני מקפיד על שוויון מוחלט 
של הגר לעניין המצוות, וראה במיוחד במדבר 
טו, טו: "...חקָה אֶחַת לָכֶם וְלגּר הַגֶּד, חַקַת 
עוּלֶם לְדרתִיכֶם כְּכֶם כַּגַּר יִהְיָה לפָּנִי ה'". [יי"ז] 


[יד] וַתָּשָנָה. כמו וַתּשָאנֶה (ראה פסוק ט 
לעיל). כתיב חסר מן הסוג הזה מצוי גם 
בספרים העתיקים שבמקרא (השווה בראשית 
לא, לט; במדבר יא, יא; שמואליא כה, ח; 
שמואל"ב יט, יד ועוד). 


[טו] יָבְמְתִּךָ. אשת האח או אשת אחי הבעל 
(גיסה) נקראת במקרא יַבָמֶת (צורת הנפרד 
אינה מצויה במקרא, אולם ניתן לשערה על"פי 
נטיית השם כאן ובדברים כה, ז, ט), כשם 
שאחי הבעל (גיס) נקרא יָכֶם (דברים כה, ה, ז). 
נמצא, שערפה היא יִבָמְתָּהּ של רות, וכן להפך. 
מן השם יָבֶם (שגזרונו עדיין לא ידוע), נגזר 
כנראה הפועל יַבָּם, שמשמעו: לשאת לאשה 
את אלמנת האח, שמת ללא בנים, כדי להוליד 
ממנה בן, אשר ייקרא על שם האח המת 
(דברים כה, ה-ו). + נראה כי המונחים יָבֶם / 
יְבְמָת ציינו במקורם גיס / גיסה (בין שהאח 
עודו בחיים, ובין שמת), ללא קשר לעניין 
הייבום. זאת ניתן ללמוד מן המונח המקביל 
טוחטגץ, הנזכר במכתב מימי ח'מורבי מלך 
בבל (מאה י"ח לפה''ס), שנתגלה זה עתה בתל 
רימה אשר במסופוטאמיה. במכתב זה מדובר 
על אשה נשואה, שבעלה עודנו בחיים, ולה 
בנים. האשה, לפי כותב המכתב, רוצה לעזוב 
את בעלה, המתאכזר אליה, ולעבור לעיר 
אחרת. הכותב מציע שהאשה "''תלך יחד עם 
בניה לבית יִבָמָהּ" (= גיסה; ובאכדית: זז גחה 
08 ץ). + אם נכונה ההשערה, שהפועל יַבָּם 
נגזר מן השם יָבֶם (טוחגּפגץ), שמובנו אחי 
הבעל, גיס, הרי יש לומר, שחוק הייבום היה 
קשור מלכתחילה אך ורק באחי הבעל המת, 
כמפורש בדברים כה, ה-י (וראה גם משנה, 
יבמות, א). לפיכך אין לראות בנישואיו של בעז 
לרות (ג, ט-יגן ד, א-יא) אקט של ייבום 
במובנו המשפטי הצר, כי אם קניין אשת המת 
אגב גאולת הקרקע של נעמי, שהיא העיקר. 
מכל מקום, לא הגואל האלמוני ולא בעז היו 
חייבים לייבם את רות על-פי הדין. [ח''כ] 


[יזו פה יַָעִשָה ה' לי וכה יסיף כִּי הַמָּוֶת 
יָפְרִיד בִּינִי וּבִינִָּ. נוסח שבועה שנשבעת 
רות. כדי להוכיח את דבקותה בנעמי ובאלו" 
היה. השבועה (גם כשאין השורש שבע מופיע 
בכתוב) היא הצהרתו של הנשבע על אמיתות 
דבריו. כדי לתת תוקף לדבריו הוא מלווה 
אותט לעתים בקללה עצמית, שתחול עליו 
אם אין דבריו אמת, או אם לא יממש את 
הבטחתו. גם באין קללה מפורשת ניכר כי 
הנשבע מבקש לציין, שיחוּל עליו עונש אם לא 
יתממשו דבריו. אפשר שלפעמים לוּותה 
השבועה בתנועת יד סמלית, כגון העברתה על 
הצוואר, להמחיש את עונשו של הנשבע 
לשקר. אך הנשבעים נמנעו בדרך כלל מלהזכיר 
במפורש את העונש, שקיבלו על עצמם במק- 
רה של הפרת השבועה. * נוסח שבועתה של 
רות מרבה להופיע בספרי שמואל ומלכים 
(שמואל-א ג, יז; יד, מד; כ, יג; שמואליב ג, ט, 
לה; יט, יד; מלכים-א ב, כגן יט, ב; כ, ת 
מלכים-"ב ו, לא). + רובן המכריע של השבועות 
בנוסח "פה יָעָשֶה" נוקבות בשם הכללי "אֶל" 
הים", ולא ה' - שמו המיוחד של אלוהי 


3 











מגילת רות א-ב 


יח וְכֶה לוכי הַמָוֶת ִפְרִיד בּיניוּבְנךָ ורא כימְִאַמָצַת הָיא לְלְכֶת 
= אתה וַתחְדָּל לגר אלִיהָ: וִִלְכְנָה שְתִיהֶם עַדיבּאָנָה בִּית לְחֶם 


ויהי הי כְּבאָנָ בִּית לָחָםוִפּהֶם ָּליחָעִי ואנה הוְאת נָעָמִי: 


כ וַתְאמָר אַלְיהָן לית ו לי נָעָמִי קרָאן לַיִמְרָא כִּיהָמֶר שָדִי לִי 
בא מְאֶד: אָני לאה הֶלַכְתִי וְרִיְקם הָשָיבני ְהוָה לְמָה תִקְרָאנָה זל 
כב מ הוה עַנָה בִּיוְשַדִּי הרע לי: וַתִשָב נְעָמִי ורות המואָבְיָה כַּלְתָה . 

עמ הטב משָד' ימע וי בּית לָחֶם ְְּחָלֶת קציר שָערִים: 


ישראל. חורגות מכלל זה שתי שבועות. לשון 
שבועתו של יהונתן היא: "פה יַעָשָה ה' לִיהונְתֶן 
וְכה יסִיף כִּי יטב אֶל מָּבִי אֶת הֶרְעָה" (שמואל- 
א כ, יג), ואולי נוקב הכתוב בשם ה' כדי 
ליצור קרבה לשמו של הנשבע - יהונתן. 
השבועה השנייה הנוקבת בשם ה' היא שבוע" 
תה של רות. מובן שזו אינה נשבעת כדרכם של 
גויים, שלגביהם אלוהים הוא לשון רבים: "כּה 
יָעַשוּן אֶלהִים וְכה יוסְפוּן..." (שבועת איזבל 
במלכים-"א יט, ב; שבועת מלך ארם במלכים"א 
כ, י). רות ממירה את לשון אלוהים בלשון ה' 
כדי להמחיש את קבלת עולו, כדרך שאמרה זה 
עתה: "וָאלהַיף אֶלְהָי" (טזו. > משמעותה של 
המלה "כִּיי" בשבועתה של רות היא: "אִם לאי", 
וכך גם בשמואל-א יד, מד; שמואל-ב ג, טג 
מלכים-א ב, כג; יט, ב. המלים "אִם לאי' אכן 
מופיעות בשבועתו של דוד: "וְלְעָמְשָא תּמָדו... 
פה יָעָשָה לִי אֶלהִים וְכה יוּסִיף אִם לא שר צְבָא 
ִּהְיֶה לְפָנִי כָּל הַיִּמִים תִּחַת יוּאָבּ" (שמואליב 
יט, יד). [יייוץ 





[כ] מְּרָא. מֶרֶה. חילוף הה"א, המסמנת את 
הנקבה, באלי"ף נוהג בארמית. נראה כי מְּרָא 
הוא כינוי סמלי, שהומצא לעניין זה, ואפשר 
שהוא שם אמיתי של אשה, שנדרש כאן 
מלשון מרירות (והשווה השם מְרָרִי - שמות ו, 
טז). 


[כא] וָה' עָנָה בִּי. משמעו: ה' העיד על חטא- 
תי על"ידי הצרות שהביא עלי. "ענה ב..." הוא 
ביטוי הלקוח מלשון המשפט, ומורה על עדוּת. 
השווה "לא תִעָנֶה בְְּעַ עד שק" (שמות כ, 
יב); ''כִּי יָקוּם עַד חֶמֶס בְּאִיש לְעָנוּת בּו סֶרֶה" 
(דברים יט, טז), ועוד. אולם אין לראות במלים 
אלה של נעמי הודאה בחטא, אלא שימוש 
בביטוי הרווח בפי הבריות. [י"ק] 


[כב] קְצִיר שָערִים. קציר השעורים מקדים 
את קציר החיטים. השעורים הן ראשונות 
להבשיל ונקצרות באביב (ראה שמות ט, לא- 
לב; שמואל"ב כא, ט). התרגום הארמי לפסוקנו 
מרחיב ומספר: "במעלי יומא דפסחא ובההוא 


4 








א, כב 

"וְהַמָה בְּאוּבִּית לָחֶם בַּתְחלַת קָצִיר שָערִים". 
עונת קציר התבואה בארץ-ישראל נמשכה 
כשלושה חודשים, כפי שמצינו בדברי רב שמואל 
בר נחמן: '"מתחילת קציר שעורים עד כלות קציר 
החיטים ג' חודשים" (מדרש רות רבה ה, יא). 
תחילת קציר השעורים סמוכה לתג הפסת (בבלי, 


יומא שריאו בני ישראל למיחצד ית עומרא 
דארמותא דהוה מן שערין" (= בערב יום 
הפסח ובאותו יום התחילו בני ישראל לקצור 
את עומר התנופה שהיה משעורים). + המקרא 
אינו נוהג להזכיר תיאורי זמן לציון מועדי 
התרחשותם של אירועים, ובעשותו כן שמור 
לתיאור הזמן תפקיד מיוחד בעלילה: מִפּרק ב 
תעבור תשומת הלב לשדהו של בעז שבו 
תלקט רות, ובעטיו של הליקוט יתגלגלו הדב- 
רים עד לגאולתה ולהולדת בנה. גם בסיפור 
חייו של שמשון מציין הכתוב, כי פקד את 
אשתו "בִּימִי קָצִיר חִטִים" (שופטים טו, א); 
זהו פרט רב"משמעות, שהרי בהמשך ביקש 











מנחות סח, ע'יב), ותחילת קציר החיטים חלה 
כשבעה שבועות לאחר מכן, והיא סמוכה לחג 
השבועות (שמות לד, כב). חלוקת עונת הקציר 
לשתיים - קציר שעורים וקציר חיטים -ניכרת 
בכתובים מקראיים רבים (השווה ב, כגועוד), 
והיא עולה גם מלוח גזר - כתובת קדומה בכתב 


הכנעני-עברי הקדום, ממאה י' לפה'"ס (ראה 
בתמונה מימין). וזו לשון הכתובת:"(1)ירתו 
אסף/ ירחו ז (2) רע / ירחו לקש (3) ירח עצד פשת 
(4) ירח קצר שערם (5) ירח קצר וכל (6) ירחוזמר 
(7) ירח קץ''. בלוחז זה, שהוא מניין של עונות 
חקלאיות, ישנה הבחנה בין עונת קציר השעורים 


(שורה 4) לבין עונת קציר נוספת (כנראה קציר 
חיטים), המכוּנה "ירח קצר וכל'. *כליי פירושו 
כִּיל, כלומר: מדידה, מדידת היבולים בגמר 
הקציר. בתמונה משמאל: תבליט אבן, המתאר 
קציר שעורים במגלים (קבר וְרַרְנָא בשיח' סעיד 
שבמצרים, אמצע האלף השלישי לפה'"ס). 





שמשון ליטול את נקמתו בפלשתים והבעיר 
את כל יבולם, פרי עמל השנה החקלאית כולה. 
+בהמשך המגילה מציין הכתוב, כי רות המשי- 
כה ללקט בשדהו של בעז "עד כְּלות קָצִיר 
השָערִים וּקְצִיר הַחִטִים" (ב, כג). במדרש רות 
רבה ה, יא מצינו: "אמר רב שמואל בר נחמן: 
מתחילת קציר שעורים עד כלות קציר החי- 
טים ג' חודשים." דברי רב שמואל מבוססים, 
כנראה, על פירוש חז''ל ללוח החגים שבתורת 
כוהנים (ויקרא כג). לפי פירוש זה (ראה בבלי, 
מנחות סח, ע''ב), החל קציר השעורים בחול 
המועד של חג הפסח ("מִמָחָרַת הַשַבְּת", ויק- 
רא כג, יא), עם הבאת עומר התנופה מן 
השָעורים (שם שם, י-יד). לעומת זאת החל 
קציר החיטים אחרי חג השבועות, עם הבאת 
לחם הביכורים, שהיה עשוי מחיטים (שם, 
יא-כא). והשווה שמות לד, כב: "וְחַג שְבַעַת 
תַּעְשָה לְךָּ בַּכּוּרִי קְצִיר חטִים". נמצא, לפי 
שיטה זו, שעונת הקציר נמשכה כשלושה 
חודשים (מיום ט"ז בניסן ועד סוף חודש 
סיוון). לעומת זאת, מן הכתוב בספר דברים 
טז, ט-יב עולה, כי תקופת הקציר נמשכת 
כשבעה שבועות, המסתיימים בחג השבועות. 
מַדווח הזמן הוא כמשוער (לפי האזור ולפי מזג 
האוויר) מסוף חודש אפריל ועד ראשית חודש 
יוני. דברים אלה עולים בקנה אחד עם הלוח 
החקלאי ממאה י' לפה''ס שנתגלה בגזר. לוח 
זה מציין שני חודשים של קציר: הראשון, "ירת 
קצר שערם", הוא כנראה ניסן, ואחריו - "ירת 
קצר וכל (1)", הוא חודש אייר. [יייזן 


הפגישה בין רות ובעז 
בחלקת השדה 
[א-כג] 


מערכה זו מתארת את הפגישה בין רות ובעז 
בשדה, בעת הקציר, פגישה שהיתה הגורם 
להשתלשלות העניינים המופלאה, שנסתיימה 
בנישואיהם. לכאורה נקלעה רות לשדהו של 
בעז בדרך מקרה (ג), אך למעשה חש הקורא כי 
יד ה' פועלת כאן ומכוונת את המאורעות. 
המערכה מורכבת משלוש תמונות, המתרחד 
שות בזו אחר זו ומתלכדות למסכת ספרותית 
אחת: !. דו"שיח קצר בין רות לנעמי על 
תוכניתה של רות לצאת וללקט בשדה (ב); 2. 
דות יוצאת אל השדה, שם היא נפגשת עם 
בעז, ויחסי כבוד וחיבה נרקמים ביניהם (ג-יז); 
3 רות חוזרת אל חמותה עם הלֶקט, ומספרת 
לה את הקורות אותה בשדה בעז (יח-כב). 
לשלוש התמונות הללו מקדים המחבר משפט 
רקע אינפורמאטיבי, המציג את בעז כבעל 
אחוזה אמיד וכקרוב משפחה של אלימלך (א). 
בסוף הפְּסקה בא משפט קצר (כג), המסכם 
את אירועיה של מערכה זו ומבשר את אשר 
יקרה במערכה הבאה, המתרחשת בגורן בסוף 
עונת הקציר ובתחילת עונת הדיש והזרייה. + 
האחדוּת הספרותית של הפרק מוּכחת לא רק 


מן הקשר הענייני שבין התמונות, כי אם גם 
מחזרתם של מלים וביטויים טעוני משמעות 
בחלקיו השונים של הפרק. התמונה הראשונה 
מתקשרת עם התמונה השנייה על-ידי הביטוי 
החוזר "מֶצָא חן בְּעִיגִיי'. רות מחליטה ללקט 
בשדהו של מישהו "אַחַר אֶשָר אִמְצָא חן 
בְּעִינְיוי' (ב); כשבּעז מזמינהּ ללקט בשדהו, היא 
שואלת - "מַדוּע מְצָאתִי חן בְּעִינִיף לְהַכִּירְנִיז'" 
(י), וחוזרת על ביטוי זה בהמשך השיחה 
ביניהם: "וַתאמָר אִמְצָא חן בְּעִינִיּ, אדנִי, כּי 
נְחַמְתֶּנִי" (יג). לעומת זאת, התמונה השנייה 
מתקשרת עם השלישית באמצעות הפועל 
"הַכָּר', ‏ המשובץ הן בדברי רות אל בעז - 
"מַדוּע מְצָאתִי חן בְּעִינִיף לְהַכִּירנִי" (, והן 
בדברי נעמי לרות - "יָהִי מִכִּירף בָּרוּּ" (יט). * 
בכמה מקומות רומזת המגילה במפורש, כי 
נעמי ובעז היו אנשים באים בימים, נשואי 
פנים, שציפו מִרות הצעירה מהם להטות אוזן 
לעצתם הסמכותית (ראה ב, ח-טו; ג, י). את 
העובדות הללו מיטיב המחבר להביע בין השי- 
טין, הן על"ידי השימוש החוזר בביטוי "בְּתֶּ"', 
המושם בפי נעמי ובפי בעז כל אימת שהם 
פונים לרות (פסוקים ב, ח, כב; וראה עוד א, יא; 
ג, י, יח), והן על-ידי כינוי כל הסובבים את בעז 
בקציר "נערים" ו''נערות", כינוי החוזר בפרק ב 
שבע פעמים (פסוקים ח, ט, טו, כא, כב, כג).+ 
בולט ביותר השימוש האמנותי בפועל "לקט"', 
העובר בפרק זה כחוט השני ונזכר בו לא פחות 
מ-13 פעמים (ראה פסוקים ב, ג, ז, ח, טו, טז, 
יז, יח, יט, כג). אכן, מוטיב הלקט הוא מרכזי 
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מגילת רות ב 





ה איש ג 





ב א ְנְעְִי ידע לָאָ 


: ותמר רות המיא 
ג אַחר אשר אִמְצַא 
אפר אֶמֶצ 






ה איש גר ול מִמְטְפַחת אֶלִימַלָךְ מ בע 
ה אֶלינְעִָיאלָכֶהיגָא חַשָדָה וּאלְקְטָה בְבָּלִים 
בְעִיניו וְאמֶר לָהּ לְכִי בְתִּי: ותל 


וְתְבוּא' 





ותלקט בִּשָלָה אחְרִ הַקצְרִים ה חָלְקת הַשָדָה לְבעז אַטָר 


ד מִמִשְפְחַת אֶלִימִלֶךָ: והה*בעז בָּא מְבִית 


לעניינה של מעדכה זו בפרט ולעניינה של 
המגילה בכלל: התנדבותה של רות ללקט 
בשדה (ב), כדי לפרנס את עצמה ואת חמותה, 
היה בה משום מעשה חסד כלפי נעמי. בזכות 
הליקוט נקרתה רות לחלקת בעז (ג), וכך הכירו 
זה את זו (ה-ו). היכרות זו העמיקה והבשילה 
ככל שהוסיפה רות ללקט במשך כל עונת 
הקציר (כג). זאת ועוד: מאופן ליקוּטה למד 
בעז על תכונותיה התרומיות של דות - על 
צניעותה ועל חריצותה (פסוקים ז, יז), ועליידי 
היחס המיוחד שהוכיח בעז לרות המלקטת 
בשדהו, נתגלתה רוב נדיבותו ומידת גמילות 
החסדים שבו (פסוקים ח-ט, יד-טז). לבסוף, 
השיעור הגדול של השעורים, שליקטה רות 
ביום הראשון, הפליא את נעמי והביא אותה 
לשאול על זהותו של בעל השדה, שזיכה אותה 
ביחס מיוחד זה (יח-יט). + לקראת סוף המער" 
כה מייעצת נעמי לרות להמשיך ללקט בשדה 
בעז עד סוף הקציר. נראה, כי תוכנית הזיווג בין 
רות לבעז כבר בשלה בלב נעמי, אלא שהיא 
מסווה זאת בנימוק: "ולא יַפְגָּעוּ ב בּשְדֶה 
אַחַר" (כב). [י"ק] 


[א] מוּדָע. המלה מידע (קרי: מוּדָע) עניינה 
כאן קדוב משפחה. צורת הקרי, המצויה בעש- 
רות כתבי-יד של המגילה, מופיעה רק עוד פעם 
אחת במקרא, בהקבלה לי'אחות': "אָמר לַתֶכֶ- 
מָה אַחתִי אֶתּ וּמִדָע לבִּינֶה תקרְא" (משלי ז, 
ד); אך אותה מלה מופיעה בצורת הנקבה 
מדַאְתָּנוּ (= קרוב משפחה שלנו) בפרק הבא (ג, 
ב). הכתיב ''מידע", לעומת זאת, מייצג כנראה 
את הצורה השכיחה מְידָּע, המופיעה שבע 
פעמים במקרא. מלה זו מציינת בדרך כלל 
מִכָּר, ידיד, אם כי במקרה אחד היא מקבילה 
לי'קרוב''; ראה איוב יט, יד: "חְדְלוּ קווּבָי 
וּמִידָעִי שְבַחוּנִי'. הביטויים מוּדָע ומדעת קרו- 
בים בצורתם למלים האכדיות המקבילות 
(חכם, מודע, מַכְּר) ורט001ה (ידיעה, 
חוכמה). + קרבתו של בעז למשפחת אלימלך 
מוגדרת במגילה במונחים: מוּדָע, מדעת, קָרוּב 
(ב, כ) ואל (ב, כ; ג, יב). שלושת הביטויים 
הראשונים מציינים קרבה חברתית ומשפח- 
תית באופן כללי, ואילו הביטוי גאֶל הוא מונח 
משפטי, הרומז לזכויות ולחובות מסוימות של 
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חָם וַיַאמָר לְקוּצְרִים יְהוָה 





4 


האיש כלפי קרובו, כפי שנקבעו בחוק (ראה 
להלן, בפרק ד, על חוק ומנהג במגילת רות). 
[י"ק] 


גו חַיָל. משמעותו הראשונית של הצירוף 
גיבור חיָל היא ללא ספק צבאית: איש מלחמה. 
כך, למשל, מכונים יפתח (שופטים יא, א), 
נעמן - שר צבאו של מלך ארם (מלכים-ב ה, א) 
או דוד הצעיר: "וְגְבּוּר חַיִל וְאִיש מִלְחְמָה" 
(שמואל-א טז, יח). + במרוצת הזמן דבקה 
בכינוי זה משמעות-הלוואי, הנושאת, כמדומה, 
אופי חברתי-כלכלי; בשלהִי תקופת הממלכה 
ניתן הכינוי לאנשים בעלי רכוש: המלך מְנְחֶם 
הטיל על גיבורי החיָל תשלום של חמישים 
שקל כסף כדי לגייס את המס, שהוטל עליו 
להעלות למלך אשור (מלכיםיב טו, כ) + 
בתיאור גלות יהודה (מלכים"ב כד, יד) מבחין 
בעל ספר מלכים בין המעמד הגבוה - "...וְאֶת 
כָּל הַשָרִים וְאֶת כָּל גּבּורִי הַחִיָל עַשָרֶת אֶלְפִים 
גוּלָה וְכָל הֶמֶרֶש וְהַמִסְגּר" - לבין "דַּלַת עַם 
הֶמֶרֶץ". דומה אפוא, כי גם כאן משמע הביטוי 
הוא בעל רכוש, בעל בעמיו. [יי'זן 


בעז. פירושו וגזרונו של השם בּעז אינם מחוו- 
דים, שפּן השורש בעז אינו קיים בלשון המק- 
רא. השם מופיע רק במגילת רות וברשי- 
מת היחס של יהודה (בדברי-הימים"א ב, יא- 
יב), עָם מדובר באותו בעז עצמו. כן נזכר בעז 
כשמו של העמוד השמאלי מבין שני העמודים 
באולם מקדשו של שלמה (מלכים-"א ז, כא). + 
אין להוציא מכלל אפשרות, ששמו של העמוד 
הוא שגרר את הופעת השם בספרות המאו- 
חרת, אך גם שמו של העמוד טעון הסבר. 
אפשר שלפנינו צירוף של המלים "בעל עז". 
בעלילת בעל האוגריתית מופיע הביטוי "מת 
עז בעל עז'' (שמשמעו: "מות התגבר, בעל 
התגבר", או: "מות החזק, בעל החזק"), ובנוד 
סח הותיקן של תרגום השבעים מתועתק 
השם בצורה המזכירה צירוף זה. בנוסחיו האח- 
רים של תרגום השבעים וכן בתרגום הלאטיני 
הקדום מתועתק השם בצורה 2002, היינו: בּו 
עז. [ייז 


[ב] אִלְכָה וָא הַשָדֶה וְאֶלְקָטָה בַשַבָּלִים. 


תיאור הלקט, שהוא נושא מרכזי בפרק ב, 
מתבאר ומתבהר על רקע חוקי התודה, הקשו- 
רים במתנות שנהוג היה לתת לעניים מן 
היבול החקלאי. חוקים אלה מופיעים בשני 
ניסוחים: ויקרא יט, ט-י (השווה ויקרא כג, 
כב); דברים כד, יט-כב. לפי החוק שבספר 
ויקרא (יט, ט; כג, כב), יש להשאיר לעניים את 
פאת השדה. הכוונה כנראה ליבול בשולי 
השדה מסביב, שאינו משובח הן משום אי- 
הסדירות בעיבוד הקצוות והן משום נזקי 
דריסה והתפשטות צמחי בר לאורך השבילים 
(לפי ההלכה, יש להקצות לעניים פינה שלמה 
וטובה בקצה השדה). בעוד שהפאה היא מתן 
המוענק לעניים מלכתחילה, הרי בשאר המ" 
תנות הם זוכים בדיעבד: שכחת העומר היא 
אלומה בודדת (עליפי ההלכה - גם שתי 
אלומות סמוכות), שנשכחה בשדה בעת ההוב" 
לה לגורן (דברים כד, יט); ואילו ה"לְקָטיי 
(ויקרא יט, ט; כג, כב) הוא ליקוט השיבולים 
הבודדות שנשרו בשעה שנקצרו או נערמו. 
מתנות דומות קבעה התורה לעניים גם בגידולי 
הכרם ומטעי הזיתים (השווה ויקרא יט, ק 
דברים כד, כ). על-פי ההלכה (ראה משנה תורה 





ב,ג 

"וַתִלְךָּ ותָבוא וַתִּלַקָט בַּשָדֶה אַחָרִי הַקְצָרִים". 
מגילת רות משקפת את מצבם הקשה של 
מחוסרי הקרקע בישראל הקדומה. פרנסתם 
הושתתה על נדבת ידם של עשירי העם, אשרנטו 
להם חסד והניחו להם ללקט בשדותם, היינו: 
לאסוף שיבולים שנפלו מידי הקוצרים. זכותם 


לרמב''ם, הלכות מתנות עניים, א, י-זו, חלות 
מתנות העניים גם על שאר הגידולים, שאינם 
נזכרים בתורה. + בשדה התבואה נהנים העניים 
בעיקר ממתנת הלקט, שכן שיבולים נושרות 
מצויות בעת הקציר בכל מקום. שכחת עומר, 
לעומת זאת, היא מקרה נדיר, ואילו לפאה 
מגיעים רק בסוף הקציר. לפי התורה, זכאים 
למתנות אלה העני והגר, היתום והאלמנה. 
ברוּת נתקיימו לפחות שלושה מן התנאים 
הללו: גֶּרוּת, אלמנוּת ועניוּת. טבעי אפוא 
שהיא נמצאת בשדה הלקט. + להלכה, רשאי 
כל עני ללקט בכל שדה, אך למעשה ניכּר 
במגילה מעין פיקוח על המלקטים. רות אומ- 
רת לנעמי, שתלקט רק בשדה, שבעיני בעליו 
תמצא חן - לא בכל שדה. בבואה לשדה היא 
מודיעה לנער הממונה (ז), שרצונה ללקט 
(בקשת רשותז), וגם בעל השדה מתעניין 
בזהות המלקטת החדשה (ה). אפשר שנהגו כך 
כדי למנוע מאנשים בלתי זכאים להצטרף 
ללְקט. + משניתנה לרות הרשות ללקט, היא 
מוצאת חן בעיני בעל השדה, והוא נוהג בה 
לפנים משורת הדין: הוא מארח אותה לארוחת 
הצהריים (יד), ואף מתיר לה לקחת לביתה 


של העניים ללקט מעוגנת בחוק המקראי (ויקרא 
יט, ט-י; דברים כד, יט-כב), אולם המציאות 
היתה שונה. בעלי הקרקעות הגבילו את מספר 
המלקטים והצרו את צעדיהם. הכמויות שנלקטו 
היו כנראה זעומות, ובקושי הספיקו כדי מחייתם. 
המלקטים היו נתונים לביזוי ולהכלמה מצד 
הקוצרים, ואף נאלצו להיאבק זה עם זה על 


"את אֶשָר הוּתַרֶה מִשְבְעָהּ'' (יח). בעז אף ציווה 
על הקוצרים לשמוט ארצה שיבולים במתכוון, 
סמוך למקומות שרות מלקטת בהם (טז), וכך 
עלה בידה ללקט יותר מן הרגיל. בדרך זו הפגין 
בעז את חיבתו כלפי רות, וגם פֶּרנס את נעמי 
קרובתו בחשאי, מבלי לביישה. [מב'"י] 


[ד] ה' עִמָּכֶם... יַבְרְכְףּ ה'. ראשיתו של 
המונח ברכה במתנה ממש, והנותן ברכה היה 
מעניק בפועל דבר כלשהו: "קח נוָא אֶת בִּרְכְתִי 
אַשֶר הַבָאת לְךּ... וַיִּפְצָר בּו וַיקַח" (בראשית לג, 
יא, וראה גם יהושע טו, יט; שופטים א, טו). יש 
שהמברך או המעניק הוא ה': "וּבְחָנוּנִי נָא בָּזאת 
אֶמַר ה' צְבָאות אִם לא אֶפְתַּח לְכֶם אֶת אֶרָבּוּת 
הַשְמִים וְהַרִיקתי לְכֶם בְּרְכֶה עַד בְּלִי דִי" (מלא- 
כי ג, י, וראה גם בראשית כד, לה; מט, כה). + 
ממתנה של ממש התפתח המושג לאיחול 
ולתפילה, שה' יואיל להשפיע רוב טובה על 
האדם המבורך (וראה לדוגמה ברכת יצחק 
ליעקב, בראשית כז, כז-כט). לעתים אף אין 
המאחל מפרט את ברכתו, אלא מציין באופן 
כללי, כי האדם ברוך לה'. ברוח זו מברכת נעמי 
את בעז באוזני רות: "בָּרוּף הוּא לה' אֶשֶר לא 


קיוּמם (ראה תמונה בעמוד 89 למטה). בתמונה: 
לקט בעת קציר שעורים. הקוצר אוחז אלומות 
שעורים בידו השמאלית, ובימינו הוא מחזיק מגל. 
מאחוריו פוסעת נערה, המלקטת שיבולים 
בודדות, שנשמטו מידיו של הקוצר (תמשית 
מקברו של רעמוס, מצרים, דיר אל"מדינה, מאה 
"יג לפה"ס). 


עזב חַסְדוּ אֶת הַחַיִּים וְאֶת הַמּתִים" (כ), וכך 
אומר גם בּעז לרות: "בְּרוּבָה אַתְּ לה', בַּתִּי 
הִיטַבְתּ חִסְדִּּ הָאַמָרון מן הראשון לְבְלְתּי לָכֶת 
אַחָרִי הַבַּחוּרִים אִם דַל וְאִם עָשִיר'" (ג, י). הן 
האיחול לבעז והן האיחול לרות מתגשמים 
בסוף המגילה, עם הולדת בנם. + לעתים אין 
הברכה אלא איחול סתמי, הנאמר בפגישה בין 
אדם לחברו, כגון: "ולא אָמָרוּ הָעַבְרִים: בִּרְכַּת 
ה' אֶלִיכֶם, בַּרַכְנוּ אֶתְכֶם בְּשֶם ה'" (תהלים 
קכט, ח), או ברכתם ההדדית של בעז והקוצ- 
רים: "וַיאמָר לְקוצְרִים: ה' עִמְּכֶם, וַיאמָרוּ לן: 
יָבֶרְכֶףּ ה'" (ד). + לא על כל איחול מטביע 
המסְפר חותם מפורש של ברכה, ולא בכל 
ברכה מופיעה מלה הגזורה מן השורש ברך. 
באיחולו של בעז לקוצרים אין השורש ברך 
מופיע, והוא מצוי רק בתשובתם של הקוצרים. 
כך גם בדברי בעז לרות: "יְשלֶם ה' פֶּעֶלְף וּתְהִי 
מִשְכַּרְתַּךּ שְלמָה מָעִם ה' אֶלהִי יִשְרְאֶליי (יב), 
ובדברי היושבים בשער לבעז: "יִתִּן ה' אֶת 
הָאשָה הַבְּמָּה אֶל בִּיתֶףּ כְרְחִל וּכְלְאֶה... וְעִשֶה 
חַיָל..." (ד, יא). + המקרא משָמר הדים לתפי- 
סה עממית רווחת, שעצם המלים "קללה'" 
ו'יברכה"' השפעתן רבה, ובכוחן ליצור מציאות 
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מגילת רות ב 


יש 


ַעְרָה מִאְבְיה הִיא הָָבָה 





א 


/ 
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2 ל 
עַמכֶם וְאמרו ל וְרְכֶָ והוה: ַאמֶר בעז לַע הב עַל- 
הַקוצְרִים למ הגרה הואת: ולען גר הַנְּצָב עַלְהַקוצְרִים ואר 
ְָמִי דה מואָב: וִתאמֶר אלְקָטֶה: 


א וְאֶספְתִי ַעמְִיִם אֶחַרִי הקוצְרְם וַתַבָוא ותעד מְאָז הקל 





ה וְעַד"עַתָה זֶה שבְתָהּ 


ש 


ית מעט: וַיַאמָר בעז אָלזרוּת הַלוא שְמַעַת 


ְִּיאַליתְְכִיללֶקט בשה אפר וג תויזה ְֶהִדְבְּקי 


> עמינטרמי: עינוך בִשְדָה אַשר"יקצרון וְִלכְת חר 





ז הַלְוא תי 


0 


אֶתיהַנַעָרִים לְבַלְתִי נְְעַךָ וְצָמת וְהֶלַכְתּ אֶליהַכָּלִים וְשָתִית מַאֶשַר 


חדשה. תפיסה זו מתבטאת, למשל, בהתנהגו" 
תן של כל הנפשות הפועלות בסיפור גְזֶלַת 
הברכה, שהועיד יעקב לעְשָו. הגם שיצחק 
בירך את יעקב בטעות - הרי משעה שנשא את 
דברי ברכתו, אין לו אפשרות לחזור בו מדבריו: 
"וְאַבְרְכָהוּ גּם בְּרוּך יִהְיָה" (בראשית כז, לג). 
לתפיסה זו, המיוחדת לדמויות שבסיפור, אין 
המחבר שותף. לדידו יזכו יעקב וזרעו בברכה 
לא משום דבריו של יצחק, אלא מכוחה של 
התוכנית האלוהית, שנתגלתה לרבקה עוד 
בטרם נולדו ילדיה (שם כה, כג). לתפיסה 
העממית על כוחה של הברכה אין עוד שריד 
ורמז במגילת רות. + הפועל "בֶּרָ'' יכול לבוא 
גם בהוראת הַלָל, שַבָּח, כאשר האדם הוא 
המברך את ה' (בראשית כד, מח; דברים ח, י; 
שופטים ה, ב; תהלים קד, א ועוד). שימוש זה 
של הפועל מצוי רק פעם אחת במגילתנו, 
בדברי הנשים אל נעמי עם הולדת עובד: "בְּרוּךָ 
ה' אַשֶר לא הִשָבִּית לָףּ אל הַיוּם וְיהָרַא שָמו 
בְּישְרְאֶל" (ד, יד). [י"זן 


השורש ברך, במובן הענקת ברכה, מתנה אלו" 
הית, מצוי ברוב השפות השמיות הקדומות. 
באכדית הוא מופיע בשיכּוּל אותיות, טטְגזא. 
אף הפועל האכדי, כמוהו כפועל העברי, 
משמש בשתי הוראות עיקריות: מצד אחד הוא 
מציין ברכה שמעניק האל לאדם, או שהאדם 
מבקש מן האל להעניק לאדם אחר, ומצד שני 
- תפילה או הלל מצד האדם כלפי האל. [י''ק] 


[זו אִלְקְטָה נָא וְאֶסַפְתִּי בָעָמְרִים. משמעות 
המלה "עַמְרִים" כאן ובפסוק טו היא אלומות. 
צורת היחיד "עמר" מופיעה במשמעות זו 
בהקשר דומה, בחוק שבדברים כד, יט: "כִּי 
תקצר קציךף בְּשְדְףּ וְעָכַחְתּ עמָר בַּשְדָה, לא 
תָשוּב לְקְחְתוּ". רות מבקשת ללקט בעומרים 
שבין האלומות, ובעז אכן נענה לבקשתה (טו) 
ואף מצווה על פועליו להשאיר במתכוון ציבו- 
רי שיבולים בשדה, למען תיקח אותם רות 
(טז). על הזיקה בין פסוקנו לבין החוק שבדב- 
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רים, ראה לעיל, בפירוש לפסוק ב, וכן להלן, 
על חוק ומְנהג במגילה (פרק ד). + מעניין כי 
בדבריה לנעמי קודם צאתה לשדה אמרה רות: 
"ואֶלִקְעָה בַשִבָּלִים" (ב), ואילו נערו של בּעז, 
המצטט באוזני אדוניו את הדברים שאמרה לו 
רות, אומר: "אֶלְקְטָה... בָעָמְרִים" (ז). כמה 
חוקרים אף תמהו על הריחוק שבין בקשת רות 
לבין קבלת האישור מבעז ללקוט בין העומ- 
רים, בפסוק טו. לפיכך היו שהציעו להמיר את 
המלה "עָמָרִים" בפסוק ז במלה "עמירים", 
שיבולים שנקצרו (ולא אלומות; וראה, למשל, 
מיכה ד, יב); ואפשר שתחילה לא הופיעה כלל 
המלה "עָמְרִים" בפסוק ז (ואמנם אין היא 
משתקפת בתרגומי הפשיטתא והוולגטה), 
והיא הוכנסה לכתוּב בשלב מָשני כהַרמוניזציה 
לפסוק טו. [ייזן 





ב, ח-ט 

"יאמ בּעז אֶל רוּת:... אַל תִּלְכִי ללֶקט בִּשְדֶה 
אַחד... וכה תִּדְבְּקִין עם נערתי... וְהְלַכֶת אִחָרִיהֶן, 
הָלוא צוּיתִי אֶת הַנְּעָרִים לְבלְי נְְעהּ וְצָמַת, 
וְהֶלַכְתּ אֶל הַכָּלִים, וְשתִית מַאֶשָר ישְאָבוּן 
הַנְעָרִים'. למטה: מראות אופייניים משדות 
הקציר: פועלים מובילים שיבולים בסלירשת 


וַתֶּבוּא וַתַּעְמוד מַאֶז הַבּקֶר וְעִד עַתֶּה זֶה 
שַבְתָּהּ הַבִּית מְעָט. נוהגים לפרש: היא באה 
ועמדה על רגליה וליקטה שיבולים מראשית 
הבוקר ועד עתה, ורק לפני זמן מועט הפסיקה 
ללקט והלכה לשבת מעט בבית (= סוכה 
המשמשת מקום מנוחה ומחסה לקוצרים). 
לפי פירוש זה, מדגיש הנער בפני בעז את 
חריצותה של רות. + אך ייתכן ש"וַתַעָמוד'' 
משמעו כפשוטו: היא עמדה מאז הבוקר ולא 
ליקטה, כי אם חיכתה לבעל השדה, שיתן לה 
רשות ללקט. לפי פירוש זה יש לומר שהכתוב 
לעיל, בפסוק ג: "וַתִּלֶךּ ותְּבוא וַתְּלקט בַּשְדֶה 
אחְרִי הַקוּצְרִים", הוא כלל המסְכּם את אירועי 
הפרשה, וכל ההתרחשויות המתוארות אחריו 
הן פרטיו של כלל זה. [י"ק] 


[ח] לא תַעָבוּרִי. תופעה חריגה של התאר 
כות התנועה מחולם חסר (תָּעָבר) לשוּרוּק 
במְקום, שמִן הדין שתתקצר ההברה לשווא 
(תַּעַבְרִי). תופעה זו ניכרת בשני פעלים נוספים 
במקרא: יָשְפוּטוּ (שמות יח, כו) במקום יָשָ- 
פֶּטוּ: תִּשְמוּרֶם (משלי יד, ג) במקום תִּשְמְרֶם, 
אולם יש המציעים לקרוא כאן תִּשְמָרוּם. 
[ש"ש] 


תִדְבֶּקִין. שריד לסיומת הארכאית לנוכחת. 
צורות אלה נדירות למדי במקרא, אך מתוך 
שבע היקרויותיהן נטלה מגילת רות ארבע 
(שמואל-א א, יד; ישעיה מה, י; ירמיה לא, כא; 
רות ב, ח, כא; ג, ד, יח). + שכיחות הרבה יותר 
הן צורות העתיד לנוכחים ולנסתרים בסיומת 
-וּן: יקצרון, יִשְאָבוּן (ט); יָלְקטוּן, יִשְבְּעוּן 


מיוחדים. מימין: שדות תבואה קצורים. משמאל: 
השיבולים עדיין על קניהן. במרכז התמונה 
למטה: שתי נערות מלקטות, המתקוטטות 
ביניהן על שיבולים בודדות שנפלו מידי 
הקוצרים, ומשמאלן מלקט נער נוסף. בימין 
התמונה: שני פועלים עורמים את השיבולים 
לערמות, ומשמאלם - שני קוצרים נחים תחת 


(תהלים קד, כח) ועוד הרבה. צורות פּועַל אלה 
עם סיומת -זּן (או -ין), המופיעות במקרא 
למעלה מ-300 פעם, הן שרידים של נטייה 
עתיקה, המוכּרת הן מן העברית הקדומה והן 
מן השפות השמיות האחרות כגון הערבית, 
הארמית והאוגריתית. לנו"ן הנוספת (הנקראת 
בפי המדקדקים "נו''ן אִנְרְגְטִית") נועד בדרך 
כלל תפקיד של חיזוק הפעולה והדגשתה. צור 
רות אלה נשתמרו לעתים בשל עתיקותו של 
הטקסט, אך גם מסיבות אחרות: השפעת 
הארמית, ארכאיזציה מכוונת מצד המחבר או 
איזון המשקל. שכיחותן רבה במיוחד בהֶפסק, 
ותכופות הן באות לחזק את הפעולה ולהדגי- 


שףּ. [ש"שנ י"ק] 


[ט] וְצָמַת. כמו וְצְמָאת, מפועלי לי'א, הניטה 
כאן כפועלי לי'ה, אך בלי היו"ד. הזיקה בין 
גזרת לי'א לגזרת לייה באה לידי ביטוי בפעלים 
רבים, ששורשם באחת משתי הגזֶרות הללו, 
כאנאלוגיה לפועלי הגזרה השנייה. כך, למשל, 
ְבִּית (ירמיה כו, ט) במקום נִבָּאתָ, ולהפך: 
וַרְצַאתִי (יחזקאל מג, כז) במקום וְרְצִיתִי. 


[י] נֶכְרְיָה. הנוכרי הוא הזר. שתי מלים אלה 
נרדפות בכתובים רבים, כגון: "לָזֶר תִּחְשָבָנִי, 
נָכְרִי הָיִיתי בְעִיגִיהֶם" (איוב יט, טו); "יְהַלְלְזֶר 
וְלא פִיף, נָכְרִי וְאַל שִפְתִיּ'" (משלי כז, ב); 
"וְלְמָה תִשֶגֶּה בְנִי בְזְרָה וּתְחִבָּק חַק נָכְרִיָּה" 
(משלי ה, כ). + אף שזר או נוכרי יכול להיות מי 
שאינו מהמשפחה (ועיין תהלים סט, ט; איוב 
יט, טו), הרי שברוב המקרים הנוכרי הוא בן עם 
זר: "הנֶכְרִי אשֶר לא מִעַמְּףּ יִשְרְאל הוּא וּבַא 


עץ. הקוצר היושב מחלל בחליל, ומעליו נאד מים 
קשור לענף העץ (מצרים, קבר מַנֶה, שיח' 
עבד-אל-קורנה, 1420 לפהייס לערך). במונת 
"בָּלִיםי' (ט) משתמש בעז לציון מקום המנוחה 
של הקוצרים, שם נמצאו ודאי גם נאדות המים. 
מן הסיפא של הפסוק ניתן אולי להסיק, שבשדהו 
של בעז היתה באר, שהנערים שאבו ממנה מים. 


טכניקת השאיבה מומחשת היטב בתמונה 
למעלה משמאל, המראֶָה גנן שואב מים מבאר 
באמצעות מתקן מיוחד - על עמוד אבן מונח 
מוט, שמשקולת קשורה בצידו האחד, ובצידו 
האחר דלי מים. מסביב לבאר גדלים פרחי נוי 
ועצי פרי, שביניהם עץ הרימון (העתק של ציור 
קיר מקברו של אֶפִי, מצרים, תבי, 1250 לפה''ס). 


































מגילת דות ב ב \ 
"וַתִּפּל על פָנִיה וַתִּשְתַּחוּ אֶרְצָה'. אריס משתחווה 
אפיים ארצה לרגלי בעל השדה. בידי בעל השדה 
כלי כתיבה לרישום מידות היבול ומקלות, 
שעליהם היו מניחים את חבל המדידה (קבר מנה, 
סופרו של תחותימס הרביעי מלך מצרים, מאה 
טיו לפהי"ס). 


יאב הַנַָרִים: ותל עַל"פנִיה תו אְֶצָה וָאמָר אַלִיו מדוע' 
יא מצאתי ח כִַּינְיך לְהכְִלנִיְאָנכִי יהוי בע וא; 
הָָד לי כל אַטַריעָשִית אַתְַמוַּך ארי ית אישך תופי אבי 
וְאפך וְאֶרֶץ מּלדְפַךְוַתְלְכִי אֶלַם אשֶר לאידע תִמול שַלְשָם: 

י- יְָלם הוה פַעְלךְ ְּהִי מטְכְרפךְ שְלְמָה מַעֶם יְהוָה אֶלי ישְֶאֶל 
<< איבת לְחַסוּת תַַת"ְכּנְפַיו ותאמר אַמְצָאיחן ביני אַדנִי ִי 
ְחִמְתְנִיוְִי דרת על"לב שפְחִתֶדְוְָנְכִילָא אִָהכְאחת שֶפְּחֶיךָ: 
ואמ לָה בע לת הָאכָ גי הַלפ וְאָכְּלְת הלח וְֶבְלֶ פתְֶ 











בּחְמֶץ של מצד הקוצְרים יְִבֶילָהּ קלי ותָאכל וַתִשְבּע ותתֶר: 
טו וַתקם ללקט יצו בְעַז אֶתזְנְעָרִיו לאמר גּם בּין הַעְמרִים פִּלַקְט וְלָא 
טי תַכְלִימְהָ וְֶם שַליִתְטָלוּ לה מְִהַצְבְתִים וִַבְתָס וְלַקְטָה וְלָא 
+ תִנְעְרויבָה ותְלַקט בדה ְדיהָעָרָב וחבט את אֶַַלְקְטָה וי 
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מִאָרֶץ רְחוּקָה" (מלכיםיא ח, מא; ראה גם 
דברים כט, כא). המכרי שאינו בן הארץ הוא 
לעתים סוחר נודד המוצא את פרנסתו במיקח 
ובמִמכר אגב מסעיו. הזיקה בין הנוכרי ובין 
המסחר עולה בכתובים כגון: "לא תאכְלוּ כָל 
נְבְלָה, לגר אֶשָר בִּשְעָרִיף תִּתְּנעָה... אוּ מֶכר 
לָנְכְרִיי" (דברים יד, כא). מותר ות בנשך 
לנוכרי, כי הוא ירוויח מן הכסף שלווה (דברים 
כג, כא). הנוכרייה איננה בהכרח אשה שלא 
מבני ישראל; אפשר שלעתים אין הכוונה אלא 
לאשת איש, ועיין משלי ה, כ שצוטט לעיל, 
וכן: "לַשְמְרְּ מַאשָה זְרֶה, מִנְּכְרִיָה אִמָרִיהָ 
הָחָלִיקָה'" (שם ז, ה). אולם דומה, שהכוונה 
בכל זאת לאשה שאינה מבני ישראל. התיאור 
המובהק של האשה הנוכרייה בספר משלי הוא 
של אשת הסוחר הכנעני, היוצא לעתים קרו" 
בות למסעות המסחר (ז, יט-כ). + רות מעי- 
דה על עצמה בכתובנו שהיא נוכרייה בת עם זר 
- והיא תמהה על בעז הנוטה לה חסד למרות 
מוצאה הזר (כאן ראוי לשים לב למשחק 
המלים בשורש נכר: "מָדוּעַ מְצָאתִי חן בָּעִיניךְ 
לְהַכִּיֶנִי וְאֶנכִי נְָכְרִיָה"). שאלתה של רות מאפ" 
שרת לבעז לדבר בשבחה ובשבח דבקותה 
בעמה של נעמי ובאלוהי עמה (יא-יב). אולם 
דות עצמה סבורה, שאין דבקותה באלוהי 
ישראל מוציאה אותה מגדר נוכרייה. [יייז 





[יג] וָכִי דַבְַתָּ על לב שַפְחְתֶףּ. רות קוראת 
לעצמה כאן "שפחה'", דרך ענווה ושפלות, כדי 
למצוא חן בעיני בעז, ואילו להלן, בפגישתם 
בגורן (ג, ט), היא משתמשת בביטוי "אָמָה" 
בהקשר דומה: "אָנכִי רוּת אַמְתֶזּ'. מן החילוף 
בין שני ביטויים אלה במגילה ובמקראות 
אחרים, ביקשו החוקדים להסיק, כי קיים 
הבדל סְמאנטי בין המונחים שפחה ואמה. 
לטענתם, בעוד שהשפחה נמנתה בין העבדים 
הפשוטים, נמוכי הדרגה, הרי האמה היתה 
כנדאה משועבדת רק למחצה, בהיותה נשואה 
לאדונה במעמד של פילגש. אולם בדיקה 
מדוקדקת של הכתובים, שמונחים אלה מופי" 
עים בהם, מוכיחה, שלפנינו שתי מלים נרדפות 
המתחלפות ביניהן באופן חופשי באותם 
הסיפודים (השווה, למשל, בראשית טז, א עם 
בא, י; שם כט, כד עם ל, ג; שמואל"א א, יח עם 
טז; שם כה, כז עם כד ועוד). ההבדל בין שני 
המונחים הוא סגנוני"ספרותי בלבד. שפחה היא 
מלה עברית מקורית, שאינה מצויה בשום 
שפה שמית אחרת, והשימוש בה נעשה בעיקר 
בלשון הדיבור היומיומי. לעומת זאת, אמה 
היא מלה שמית כללית, שהיתה נפוצה בכל 
הלשונות השמיות העתיקות, ולכן שימשה 
מונח רשמי לציון שפחה. היא מופיעה בעיקר 
בכתובים השייכים לתחום המשפט והמנהל. 
[ח"כ] 


וְאֶנְכִי לא אֶהְיִה כְּאַחַת שַפְחתֶיףּ. והלא אין 
אני ראויה להיות אפילו אחת משפחותיך. 


[יד) וְטָבַלְתּ פַתִּ בַּחמֶץ. מנהגם היה לאכול 
פת שרויה בחומץ, והכוונה כנראה לחומץ היין 
(במדבר ו, ג), שהוא מרענן ונותן טעם בלחם, 
אך אינו ראוי לשתייה בכמויות גדולות (תה- 
לים סט, כב; משלי כה, כ). 


ַיִּצַבֶּט לָהּ קָלִי. הקלי הוא גרעיני תבואה 
(חיטה או שעורה), שנקלו באש. מאכל זה ניתן 
להכנה מהירה בשדה, והפסוק שלפנינו אכן 
מעיד על הכנתו לאכילה בשדה, בשעת הק" 
ציר. השורש צבט, המתאר את פעולתו של 
הדואג לאכילתה של רות (בעז), פירושו כנראה 
תפיסת הגרעינים הקלויים ביד, היינו: קמי- 
צתם באגרוף והגשתם. באכדית משמעותו של 
הפועל טוג (צבט) היא תפס, אחז (ראה 
להלן, בפסוק טז, על צְבְתִים), ובלשון חכמים 
"בית הצביטה" הוא מקום אחיזתו של הכלי 
(משנה, חגיגה ג, א). + שלוש פעמים נזכר הקלי 
בספר שמואל בין מרכיבי המזון של צבא או 
של גדוד, הנמצאים בתנועה: ישי שולחו ביד 
דוד אל אֶחָיו הלוחמים בפלשתים (שמואל-א 
יז, יז); אביגיל שולחת קלי ביד נעריה לדוד 
ולגדודו (שם כה, יח), ושבִי בֶן נָחָש וּמָכִיר בֶּן 
עִמִיאֶל מגישים קלי לדוד ולצבאו הנמלטים 
מפני אבשלום (שמואל"ב יז, כח). אפשר שק- 
לות הכנתו היא שחיבבה את הקלי על החיי" 
לים. + הקלי נזכר גם בלוח הקורבנות של ספר 
ויקרא: מנחת הביכורים הוגשה כשהיא קלי 
(ויקרא ב, יד). [ייזן 


[טז] וְגַם של תֶּשַלוּ לָהּ. הפועל יישל תָּשלוּ" 
נגזר מן השורש שלל, הקרוב ככל הנראה 
לפועל הערבג שָל, שמובנו: לשלוף (חרב) וכיו" 
צא בזה. לפיכך, משמעו של פועל מקראי 
יחידאי זה הוא לשלוף, לשמוט (ויש להבדילו 
משלל במובן בזז). יש לפרש אפוא, כי בעו 
ציווה על הקוצרים לשלוף ולשמוט שיבולים 
בודדות מן הצבתים (ראה להלן), או לשלוף 
צבתים בודדים מערְמת הצבתים ולעָזבם למל- 
קטת. [י"ק] 


הַצְבָתִים. מלה יחידאית במקרא, המכוונת 
כנראה לקבוצת שיבולים, שטרם נקשרו לעומ- 
רים. הפועל טוט באכדית משמעו אחז 
ומלה זו אף מופיעה בלשון חכמים: "קוצרן 
מפני הנטיעות... לא יעשה אותן כריכות, אבל 
מניחם צבתים'" (משנה, מנחות י, ט, וראה גם 
עירובין י, א). לפיכך אין לתקן את הנוסח 
מתוך הנחה, שלפני המתרגם היתה המלה 
"ציבורים". על השיבולים הלקוטות בזרועו של 
הקוצר ראה בישעיה יז, ה: "וְהָיָה כָּאֶסף קָצִיר 
קמה וּזְרעו שִבְּלִים יקצור וְהָיָה כַּמְלקט שִבְּלִים 
בְּעְמָק רְפָאִים". + בעז מבקש אפוא את הקוצ- 
רים להניח לרות ללקט לא רק שיבולים בוד- 
דות אלא ציבורי שיבולים, שיישכחו לכאורה 
בשדה (ועיין להלן, על חוק ומנהג במגילה). 
[ייז] 


ב, יז 

"... ַתַחְבּט אֶת אֶשָר לקְטָה". בציור קיר מקבר 
מנה (מצרים, מאה טיו לפה"ס) נראים פועלים 
החובטים במקלות בתבואה. השלושה העומדים 
מעליהם זורים את התבואה באמצעות כפות 
מיוחדות. שתי הפעולות משלימות זו את זו, 
ותכליתן להפריד בין הגרעינים לבין המוץ. 
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מגילת רות ב-ג 


יז כּאִיפָה שָעַרִים: וַתִשָא ותְבָא הִָיר וַתְרָא חַמוּחָה אֶת אֶשֶרלַקָטָה 
יט ותוא וַתִתְְָלָה את אַשֶרהוּתְרָה מַשָבְעָה: וַתאמֶר לָהּ חַמוּתָהּ אִיפה 
לְקָטְת היום וְאָנָה עָשִית ְהי מכּירְך ְּרְְ גד לחַמוּתָהּ אַת אשָר- 
כ עִשָתֶה עָמו וַתּאמֶָר שם הָאִיש אַשָר עָשִיתִי עָמּ הַיוּם בְּעַז: וַתַאמַר 
ְְמִילְכַלְפָהבְּרְךָ הא ליהוה אַשֶר לאדְעֶזְב סד אֶתהַחיִים וְאֶת" 
:א הַמָתִים וַלָאמֶר לה נַעָמִי קְרוּב לָנוּ הָאִיש מְִאַלְנוּ הְוּא: ַּפָאמָר רְוּת 
המואַבְיָה גֶם: כּייאָמָר אֶלִי עַיהַנְּטְרִים אָשֶריְלִי תְִבּקין עד אָם* 
כב כּלו את כָּלִיהַקְצִיר אַָר"לִי ותָאמֶר נְְמִ אֶל"רְות כּלְתָה טֶובבַּתִי 
כ: כ ַצְא עְגְְרותיו וְלָא יְפְְעוּדְבְָ כשָדָה חרי ורק בִנְעָרת 
בּעָז לְלקט עַדכְּלת קְצִיריהַשְערִים וּקציר הַחַטִים וַתִּטָב אֶת* 





ג > חְמותָה. וְַאמֶר לה נְּצְמִי חָמוּתָה בי הַלָא אַבְקשילֶך מְנּח אַשָר 


2 


ב ייטֶבלְךָ: וְעַתָּה הַלָא בעָו מִדַעְתּנוּ אָשַר הָיִית אֶתנְעְרוּתִיו הַנָּהד 
יְטְבקְךָ וְעַתָּה הָ? מְדִַעְתָנו אַשַר הָנִית אָ תָיו הג 


[יז] כְּאִיפָה. האיפה (אפת במצרית) היא 
מידה ליבש, ומהווה עשירית מן המידה הגדו- 
לה ליבש, היא החומָד (ועיין יחזקאל מה, יא). 
לפי שיטתו של יחזקאל, נחלקת האיפה לשי- 
שה חלקים (שם מה, יג; מו, יד), אך בתורה 
נמצא שהיא נחלקת לעשרה (שמות טז, לה 
ויקרא ה, יא). + משקלה של האיפה שנוי 
במחלוקת, והערכות החוקרים נעות בין 15 
ל-25 ק''ג. מכל מקום, לאחר יום אחד של עמל 
ליקטה רות ונשאה לביתה כמות רבה ביותר, 
שדי היה בה לכלכל את שתי הנשים למשך 
כמה וכמה ימים. 


[יח] וַתוצַא וַתִתֶּן לָה את אֶשֶר הוּתְרֶה 
מִשָבָעָהּ. רות הוציאה מן הצרור את האוכל 
שהותירה לאחר שאכלה לשובע בארוחת 
הצהריים ("וַתּאכל וַתִּשְבַּע ותתַר", פסוק יד), 
ונתנה אותו לחמותה. 


[כגן עד כְּלות קצִיר השָערִים וּקַצִיר 
הַחָטִים. שניים עד שלושה חודשים (על קציר 
השעורים ראה לעיל, א, כב). 





פרק ג 


הפגישה בין רות ובעז בגורן 
[א-יח] 


המערכה הרביעית, המתארת את ביקורה הלי- 
לי של רות אצל בעז בגורן, דומה במבנהָ 
למערכה הקודמת. היא מורכבת משלוש תמו" 
נות, שהאמצעית בהן היא הארוכה והחשובה 
ביותר: 1. עצת נעמי לרות (א-ה); 2. הפגישה 
בגורן (ו-טו); 3. שיבת רות הביתה, ושיחת 
הסיכום בינה ובין נעמי (טז-יח). + במערכה זו 
מגיעה העלילה לשיאה הדראמָתי, שכּן לאחר 
הסכמת בעז לגאול את רות יורד המתח, 
והקורא חש בסוף הטוב, אף אם עדיין קיים 
מכשול קטן לפתרון הבעיה, והוא הגואל האל" 
מוני. תיאור הפגישה בגורן אפוף כולו מסתו- 
רין, והאווירה אינטימית וסודית. כאן, ורק 
כאן, פוגש בעז את רות ביחידות, ללא נוכחות 
קהל של קוצרים, זקנים או נשים, והכל מתר- 
חש בחסות הלילה, כשאין איש מכיר את רעהו 
(פסוקים ג, ט, יד, טז). רות באה אל בעז 
בחשאי (ז); האיש נחרד כשהוא מגלה אותה 
שוכבת לרגליו (ח), והיא עוזבת את הגורן 
"בְּטָרֶם יַכִּיר איש אֶת רַעָהוּ' (יד). להעצמתה 
של אווירת הסודיות והמסתורין משתמש 
המחבר בכינויים הסתמיים "איש" ו"אִשָה", 
תחת לפרש בשמם של הגיבורים (ח, יד, טז, 
יח). + אמצעי ספרותי נוסף, המגביר את המתח 
ומבליט את צניעותם וכבודם העצמי של 
הגיבורים, הוא השימוש העקיב שעושה המח" 
בר במלים ובביטויים דו"משמעיים, שלבד 
ממשמעותם הפשוטה, מעוררים גם אסוציאצ- 
יות מיניות. עצם הרחיצה, הסיכה וההתקש- 
טות (ג) לפני הפגישה, מזכירים כלה המתכוננת 
לקראת חופתה. אף הביטוי "מִרְגְּלַתָיו" והצי- 
רוף "גלה מרגלותיו" (פסוקים ד, ז, ח, יד) 
דו"משמעיים הם, ויכולים להתפרש כלשון 
נקייה למגע מיני. לבסוף, ידועה ומפורסמת 
דו"משמעותו של הפועל שכב, החוזר בפרק זה 
לא פחות משמונה פעמים (פסוקים ד, ז, ח, יג, 
יד). ביטויים אלה לא רק מתארים את אשר 
קרה בפועל באותו לילה בין רות ובעז, אלא אף 
רומזים למה שיכול היה לקרות ביניהם, לולא 
פעלו תוך משמעת עצמית ומתוך כוונות טהו- 
רות. [י"ק] 


רות ותמר - הדמיון והשוני 
בין שני הסיפורים 


המעשה הנועז והחריג, שעושה רות כדי לפתור 
את בעיית הגאולה ולהקים את שם בעלה על 
נחלתו, דומה דמיון רב למעשה תמר, המסופר 
בתורה (בראשית לח; על הדמיון למעשה בנות 


ב בג 
"וַתִַּדְבַּק בָּנעָרות בּעז לֶלקט עד כָּלות קְצִיר 
הַשָערִים וּקָצִיר הַחטים וַתּשֶב אֶת חָמותֶהּ". רות 
ונעמי התפרנסו מן הלקט, שליקטה רות בשדה 
בעז במשך כל עונת הקציר, שהתפרשה על פני 
שלושת חודשי האביב: ניסן, אייר וסיוון. ראשית 


לוט ראה להלן). ההשוואה בין שני הסיפורים 
מאלפת. בשני המקרים מדובר באשה הנישאת 
לנצר ממשפחת יהודה, אבי המלכות בישראל, 
ולאחר שהבעל מת ללא זרע, וגם אחיו הלך 
לעולמו, נותרת האשה לבדה, וסיכוייה להי- 
נשא מחדש בתוך המשפחה - אפסיים. במקרה 
של תמר, אמנם נותר בן המועמד לייבום - 
שלָה - אך הוא לא יועד לה (בראשית לח, יא, 
כו); ואילו במקרה של רות מעלה נעמי את 
האפשרות ההיפותטית, שאפילו היתה היא 
עצמה נישאת לאיש ויולדת לו בנים, לא היה 
לערפה ולרות סיכוי להינשא להם (א, יא). 
בשני הסיפורים מושמעת באוזני האלמנות 
העצה לשוב אל בית הוריהן (בראשית לח, יא; 
רות א, ח-ט), אך הן מסרבות להיכנע לגורלן, 
ועושות מאמץ עילאי לדבוק במשפחת יהודה. 
כתמר כן רות נוטלת יוזמה, ועושה מעשה 
בלתי מקובל לפי הנורמות החברתיות בנות- 
הזמן, כדי לפתור את בעיית העדר הזרע. הן 
מסכנות בכך את שמן הטוב: רות מתקשטת 
ובאה אל בעז בחסות הלילה, בלא ידיעתו, 
ואילו תמר מתחפשת לזונה, ומפתה את יהודה 
ללא ידיעתו. בשני המקרים נעשה הייבום - 
הגאולה - עליידי גבר בוגר, מן המשפחה, 
שאינו אחי הבעל המת. כיהודה כן בעז (וכך 
הגואל האלמוני) מתעלם מחובתו לדאוג לאל" 
מנה, ומבצע את הייבום - הגאולה - רק הודות 
ליוזמתה. המעשה יוצא לאור ומקבל תוקף 
חוקי בעקבות משפט פומבי (בראשית לח, 
כב-כו; רות ד, א-יא). גם פרץ, שנולד לתמר 
ויהודה, וגם עובד, שנולד לרות ולבעז, מהווים 
חוליה בשלשלת הדורות, המסתיימת בהולדת 
דוד. + עם זאת, ראוי לתת את הדעת גם 
להבדל החשוב שבין שני הסיפורים, המתבטא 
בעיקר באופן שבו השיגו הנשים את מטרתן. 
דרך פעולתה של רות מאופקת ועדינה הרבה 
יותר מזו של תמר, והבדל זה נעוץ, כמדומה, 
בעובדה, שמדובר בשתי תקופות שנות 
ומרוחקות זו מזו. מה שהיה מקובל, או לפחות 
נסבל, בתקופת האבות, היה כבר בלתי נסבל 
בתקופת השופטים או בתקופת המלוכה, 
כאשר המנהגים והנימוסים נעשו מעודנים 
ומפותחים יותר. [י"ק] 


בין תמונת הגורן 
למעשה בנות לוט 


בתארו את פגישתם של רות ובעז בגורן השת" 
מש מחבר המגיָלה בסיפור על בנות לוט, 
שביקשו להיבנות מאביהן (בראשית יט, ל- 
לח). המעשה בבנות לוט נראה כמהתלה על 
מוצאם הבלתי מכובד של עמון ומואב, והול- 
דתם של העמים הללו כתוצאה מגילוי עריות 
עשויה לשמש כסיבה נוספת לאיסור החמור, 
החָל על קבלתם לקהל ה' (דברים כג, ד). +בין 


הקציר כרוכה בחג הפסח, והוא עת קציר 
השעורים, ואחריתו קשורה בחג השבועות, שהוא 
תחילת קציר החיטים. למטה מימין: שדה חיטים 
- תבליט אבן גיר מהרמופוליס שבמצרים (מאה 
ייד לפה''יס). משמאל: שדה חיטים בנגב. 


סיפור בנות לוט לבין פגישת רות ובעז ניכּרים 
מספר קווי דמיון: 1. בשני הסיפורים שלושה 
משתתפים - שתי נשים וגבר; 2. שניהם מספ" 
רים על מותם של שני בחורים - חתני לוט, 
שנותרו בעיר ההפוכה, ובני נעמי, שמתו במור- 
אב; 3. בשניהם מבקשות הנשים לפתור את 
בעיית הָעדר הזרע; 4. המבוגרת שבשתי 
הנשים היא היוזמת והמתכננת את המפגש 
הלילי; 5. בשני הסיפורים שותה הגבר לפני 
שבאה אליו האשה בלילה (בראשית יט, לב- 
לג; רות ג, ז); 6. הנשים הבאות אל הגבר בספר 
בראשית הן בנותיו, ובמגילה מכנה הגבר את 
האשה "בַּתִּי" (ג, י); 7. מִספר ביטויים משות- 
פים לשני הסיפורים: השורש שכב (בראשית 
יט, לב, לג, לד, לה; רות ג, ד, ז, ח, יג, ידו, 
וצירוף מָלת שלילה עם השורש ידע (בראשית 
יט, לג, לה; רות ג, יד). + הדמיון שבין שני 
הסיפורים מבליט את השוני שביניהם. המצוד 
קה של הָעדר הזרע במגילת רות היא ממשית: 
לנעמי ולנחלתה לא היתה גאולה לולא נישור 
איה של רות. לעומת זאת, בבראשית יט 
מצוקת הזרע היא מלאכותית. בנות לוט מני- 


























ג ב-ג 
"הנה הוּא זרָה אֶת גד 5 הַלְיִלָה. וְרְחַצְת 
וְסְכת ושמ שמלתִיך על וְיָרדֶת הגרֶן"- 


הפגישה בין רות לבעז כולה מסתורין. אין היא 
נערכת בביתו או בחצרו לאור היום ולעיני 
הבריות, אלא מתרחשת בצנעה, בחשכת ליל 
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שְמְלְתַיךָ - 


חות (שלא בצדק), כי "אִיש אִין בָּמָרֶץ לֶבוּא 
עָלִינוּ כְּדֶרֶף כְּל הָמֶרֶץ" (שם שם, לא), ואביהן, 
היודע כי החורבן מקומי בלבד (ראה יט, יב, 
יד), אינו יכול להעמיד אותן על טעותן. בסי- 
פור התורה הבת הבכורה היא, כאמור, היוזמת; 
היא המציעה להיבנות מן האב, והיא הראשונה 
המפיקה את זממה ומעודדת את אחותה לע" 
שות כמוה. גם בתמונת הגורן במגילה הבוגרת 
היא היוזמת והיא המשכנעת את הצעירה: 
"בְּתִּי הֶלא אָבַקש לָך מֶנוּח" (ג, א), וזאת כדי 
להדגיש את צניעותה ואת אי-אנוכיותה של 
רות. נעמי אף מזכירה, כי עד כה שהתה רות 
עם נערותיו של בעז (ג, ב), פרט שהודגש 


פעמים הרבה (ב, ח, כא, כב, כג) כדי ללמדנו 





ג הוא רה אֶתְרֶן הְַפרִים הלילהו 
ד עְלְיָךָ ררדפ קנ ְאלְוְְעִי לְאִיש עד 


בגורן, מחוץ לשערי העיר. בּעז בא לגורן כדי 
להשתתך עם נעריו בזריית התבואה, שהיא 
מלאכה מפרכת ומזהמת; הרוח, המפרידה בין 
הגרעינים למוץ, מעיפה את שבבי הקש לכל עבר, 
והאבק באתר הזרייה רב. לא אחת מתערבת 
התבואה בעפר, וקלשונו של הזורה (בתמונה 





וְרחצת וס כְּת וְשְמִתּ שמלהְךְ 


כָּלתו לְאָכְל וְלְשְתְוּת: וְיִהִי 


7% 





בְשֶכְבוּ הדע אֶתהַמקום אֶטֶר יַשְכָּבִיטָם וּבְאֶת ולית מְגלתָיו 
תה ושכבתי וְהוּא' עד לָךָ אֶת אשר תעשין: ותָאמֶר אֶלִיהָ כל אַשָרי 


עד מה צנועה היא. צניעותה והָעדר אנוכיותה 
של רות עולים גם מדברי בעז, האומר שיכלה 
לבחור באחד הבחורים (ג, י), ולא היתה חייבת 
לצפות לגואל ממשפחת חמותה. המספר אף 
מדגיש, שבלכתה לגורן עושה רות את רצון 
חמותה (ג, ה-ו). בעוד שמטרתן של בנות לוט 
היא להעמיד לעצמן זרע, מטרתן של נעמי 
ורות היא המשך קיומה של המשפחה עליידי 
נישואין כשרים לגואל; הוראותיה של נעמי 
בפסוק ג - "וְרְחִצְתּ וְסַכְתָּ וְשָמְתּ שְמְלתִיךָּ 
עָלְיִךָּ.." - מזכירות את תיאור ההכנות לנישו- 
אין ביחזקאל טז, ט-י: "וְאֶרְחְצְך בַּמִּיִם... וְאֶסִ- 
כך בַּשְמֶן... וְאַלְבִּישָּ רַקְמֶה". בסיפור התורה 
משקות הבנות את אביהן יין לשוכרה, כדי 
שתוכלנה לעשות בו כרצונן. לעומת זאת 
מצווה נעמי על רות להמתין "עַד כָּלַתו (של 
בעז) לָאָכל וְלְשְתּות" (פסוק ג), ואמנם זו 
מצפה עד אשר "וַיאכָל בּעז וַיִשְתּ וייטָב לֶבּו" 
(ז). לא נעמי ורות אחראיות אפוא לשתייתו 
של בעז, ושתייתו אינה לשם השתכרות, אלא 
לוואי לארוחתו. לאחר שבעז שתה, התבסם 
ונרדם, יכולה רות לעשות בו כמעשה בנות לוט 
באביהן. אך בעוד שאִם מואב ואחותה מנצלות 
את תרדמת האב למשגל, עושה דות מעשה 
סמלי בלבד - גילוי מרגלותיו - וממתינה עד 
שיתעורר. + בשני הסיפורים מופיעים ביטויים 
משותפים בעלי קונוטאציה מינית מובהקת. 
בשניהם רווח, כאמור, השורש שכב. שבע 
פעמים מציין הסיפור בבראשית את שכיבת 
בנות לוט עם אביהן, אך במגילה אין לשון 
שכיבה את או עִם: בעז שוכב בגפו לישון (ד). 
נעמי מורה לרות רק לעשות את המעשה 
הסמלי ולשכב אצלו (ד), והיא מצייתת: "וַתּגֶל 
מַרְגְּלתָיו וַתִּשֶכָּב' (ז). כאשר מתעורר בעז, 
הריהו מבקש מרות להמתין בגורן עד בוקר, גם 
זאת בלשון: "שַכְבִי עד הַבַּקֶר" (יג), הכופלת 
את דבריו "לִינִי הַלַיָלָהי" (שם) ומבהירה את 
כוונתם. גם לבקשותיו היא נענית, כפי שציי- 
תה לנעמי, ושוכבת מרגלותיו (יד). כך מדגישה 
החזרה המרובה על השורש שכב את ההבדל 
בין צורות התנהגותן של הנשים בשני הסיפו- 
רים. + שני הסיפורים משתמשים בשורש ידע 
עם מָלת שלילה המקדימה אותו: בבראשית 
מציין הביטוי את אי-ההגינות שבמעשה 
הבנות; לוט לא ידע מה עשו לו שתי בנותיו: 
"ולא יָדַע בְּשכְבָהּ וּבְקוּמָהּ" (שם יט, לג, לה). 


מימין) מעלה גם רגבי אדמה. בניגוד לזוהמת 
האבק שדבקה ודאי בבעז, מגיעה רות צחה, 
רחוצה, מבושמת ומקושטת במיטב שמלותיה 
ככלה ההולכת לחופתה. בתמונה משמאל: 
בקבוקון בושם הדוּד עשוי זכוכית (אַבְּלָה, צפון 
סוריה, מאה י'*ח לפה'יס). 


לעומת זאת, במגילה אין שום מעשה רמייה, 
ובעז מוּדע לכל מעשיו. כאן מציין אותו ביטוי 
את דאגת בעז לשמה של רות: "אַל יוָּדע כִּי 
בְּמֶה הָאשָה הַגּרֶן" (יד). + בניגוד לבנות לוט, 
אין רות נוטלת את החוק לידיה. היא אינה 
שוכבת עם הגבר, אלא מסתפקת בגילוי מרז 
גלותיו (=רגליו; ראה דניאל י, ו). ללשון גילוי 
אין כאן המשמעות השכיחה של אקט מיני 
(כמו, למשל, בויקרא יח, ו-יט). + הדמיון שבין 
תמונת הגורן במגילה לבין מעשה בנות לוט 
מבליט את מעלותיה של רות המואבייה לעו" 
מת אמו של מואב ואחותה. מה שעשתה אִם 
מואב בניגוד לאמות המוסר המקובלות, ברמו- 
תה את אביה-מולידה, עושה רות במצוות 
חמותה בצניעות, באיפוק ובדרך הטבע - כדי 
לקיים ולממש את דיני ישראל. לאלה הנתלים 
בסיפור פריצותן של בנות לוט כדי לדחות 
מואבי ועמוני מקהל ה' - ניתן אפוא להשיב 
במעשה רות בכלל ובתמונת הגורן בפרט (ראה 
לעיל על מגמת המגילה). [יייז] 


[א] מֶנוּחַ. מקום מנוחה, והשווה "ולא מְצְאֶה 
היווה מֶנוח לְכַף רגְלָהּ'' (כראשית ח, ט). מקום 
מנוחתה של אשה הוא בבית האיש שהיא 
נישאת לו. 


[ב] מִדַעְתְּנוּ. קרוב משפחה שלנו (ראה לעיל 
ב, א על מודָע). 


גרֶן. המלה גורן מופיעה בפרקנו בשני מובניה: 
המקום שמקבצים אליו את התבואה ובו דשים 
וזורים אותה (פסוקים ג, ו, יד) וכן התבואה 
שבגורן: "הוּא זרֶה אֶת גְרֶן הַשָערִים הַלְיְלָה" 
(ב). לאחד הדיש ניתֶּק המוץ מן הגרעינים, אך 
עודנו מעורב בהם. בפעולת הזרייה מעיפים את 
הגרעינים באוויר, והמוץ הקל נישא ברוח. 
התרגום הארמי אף גורס: "ברוחא דלילאיי 
תחת ''הלילה''. + מקום הגורן קרוב לעיר וכנרז 
אה סמוך לשעריה. בשערי הערים היו גרנות 
רחבות ועגולות, שנועדו לאספות עם (מלכים- 
א כב, י; ירמיה טו, ז). מן המסופר בפרקנו, כי 
דות יודדת אל הגודן (ו), למדו חז''ל, שהגרנות 
חייבות להיות נמוכות מן העיר (רות רבה ה, ב). 
+ מהושע ט, א עולה, כי בגרנות קיימו פולחן 
אלילי: "אַל תִּשְמַח יַשָרְאל אֶל גיל כָּעַמִּים כִּי 
זְנִית מעל אֶלהֶיךּ אֶהַבְתָּ אֶתְנָן על כָּל גָרְנות 
דָּגֶן". [יייזן 


[ג] וְיַרַדְתָּ. הכתיב "וירדתי" הוא הצורה 
הארכאית לנוכחת בעבר בעברית ובלשונות 
השמיות האחרות. כך גם "ושכבתי" (קרי 
וְשָכָבְתָּ) בפסוק ד (והשווה ירמיה ב, לג ועוד). 


[ד) מִרְגְּלַתָיו. סביבות רגליו (ראה עוד להלן, 
פסוקים ז, ח, יד). והשווה "מְרַאֶשְתָיו" - 
סביבות ראשו (בראשית כח, יא). 





מגילת רות ג-ד 








עש כְּכָל אָשֶריצוּתָה חַמוּתָּ: 





ח וַתְְל מִרְגְלְתָיו ַתְשְכָּב והל ּחָצִי הַלַיְלָה וח הָאִיש ויִלְפַת וְהַגָּה 
ט אֶשָה שבָבֶת ו ַיַאמָר מִיאֶת ותמר אָנִכִי רְוּת אַמִתֶרְוּפֶרשְת 








ּפָה אַתְּ ליהוָה בְּתִיהִיטָבְת 






יש 


לְבֶת אַחָרַי הַבְּחוּרִים אִם ל 


א וְאִסיְעָשִיר: וְעַתָּה בָּתִי אליתִיראי כָּל אָשֶריתּאמְרִי אָעָשָה"לְךָ פִּי 
אֶשֶת חל אֶת: וְעַתָּה כִּיאָמִנָם כִּי אם גאֶל אָנְכִי 
ְנִי: לִינִיו הַלִיְלָה וְהָיָה בבק ייאל טוב 
יְנְאֶל וְאָם"לא יִחְפֶץ לאל ילת אָנָכִי חַיזיָהוָה שָכְבִי עַדז 
יד הַבְּקר:וִתְּשָכָּב מרגלתועַדיהַבַּקרוַתָקם בטֶרום יְכִיראִישאֶת"רעהוּ 








ן: וַיאמָר הָבִי הַמִטְפָחַת אַטָר* 


עֶלִיך וְֶחָזייבָ וְַאחָז בה ויד ששישָערים (ַישֶת עֶלֶיה ְִבָא הָעִיר: 


ו וַתְבוא אֶליחַמותָה וַתָאמֶר מייאֶת בקי ַתִגָדילָה אֶת כְּליאָטֶר עְטָה- 





שאל 





6 י תאמךי . אלהו ותרד. חן 

ו כל בָּע שת ו לבו ויבא לשכ 

י כְנִפֶךָ עָל זאַמְתְרָכִי אל אֶתָה ומר 

חסְרֶךְ הָאֶחַרִין מִ"הַראשִין לְבַלְתִי" 

% 
ם ו 0 
5 ילְצַכְליְעְעַרעָפּ ות 
ו הל 
ב 
0 אל 
5 
ו : 
ט וַיִאמָר אַליוָדַע כִּייבְאָה הָאֶשָה הָגּ 
8 הפר 
ם 
₪ = לָה הָאִיש: ותַאמֶר שַשיהַשָערִים הָאֶלָה ְן לי ּי אָמַר 
= > תְִוּאִירִיקם אֶלדְחַמתְךָ: תאמ שָכִי בי ד שר תדעין אי 
דא 


[ח] וילָפָת. נוהגים לפרש: התעוות, התכווץ 
או הסתובב בתנועת עיוות וכיווץ, כדרך שמ" 
גיב אדם הנחרד משנתו. פירוש זה הולם את 
המשמעות הבסיסית של השורש לפת בעב- 
רית: לאחוז במשהו תוך כיווץ (כף) היד. 
השווה: "וַיּלְפַת שמְשון אֶת שָנִי עמוּדי הַתְּוְ" 
(שופטים טז, כט), וזו כנראה גם משמעותו 
הבסיסית של הפועל האכדי המקביל טזהקג!. 

[י"ק] 


[טז וּפֶרשְת כְנפַּ על אִמָתֶףּ כּי גאַל אֶתָּה. 
בקשת רות מבעז בפסוק שלפנינו מבטאת את 
רצונה כי יָשאנה לאשה. במלה פנף הכוונה 
כנראה לכנף הבגד (שמואל-א טו, כז; כד, ה-ו, 
יב), שסימלה במזרח הקדום את זהותם 
וסמכותם של בעליה. כנף הבגד משמשת בדיני 
אישות: גילוי הכנף מסמל גילוי עריות (דברים 
כג, א; כז, כ). אך חשוב במיוחד לענייננו תיאור 
הנישואין הסמליים בין ה' וישראל ביחזקאל 
טז, ח: "וְאָעָבר עָליך וְאֶרְאךּ וְהגה עַתִּךּ עת 
דדים וְאֶפֶרש כְּנְפִי עָלי וְאכֶסָה עָרְוְתף וְאַשְָבַע 
לָךּ וְאָבוּא בַבְרִית אִתֶףּ נְאַם ה' וַתִּהְיי לִי..." 
חוקרים רבים מציינים בהקשר זה את הטקס 
הערבי של הכנסת האשה תחת כנף הבגד, 
שכמוהו כהצעת נישואין. דברי רות לבעז 
בפסוקנו מתלכדים יפה עם דבריו אליה בפרק 
ב, יב, שם הוא משבח אותה על דבַקותה 
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דִבָר כִּי לָא ישקט הָאִיש כִּיאָיְכְּלָה הַדִּבָר הַיּם: וּבַעַז עָלָה הַשָעַר 


באלוהי ישראל: "יִשָלֶם ה' פֶּעָלךּ וּתָהִי מִשְכָּרִ- 
תִּךּ שְלְמָה מַעם ה' אֶלְהִי יִשְרְאַל אשֶר בָּאת 
לחָסות תַּחֶת כְּנְפָיו". בכתוב זה מבטאת הח- 
סות את ההגנה שמעניק בעל הבגד לחוסה 
תחתיו. דימוי קרוב, המבטא את יחס ה' 
לישראל, שאוּל מעולם בעלי-החיים: "כְּנִשָר 
יָעִיר קנו על גוזָלָיו יָרַחַף יִפֶרש כְּנְפִיו יָקְחהוּ 
ישָאֶהוּ עַל אָבְרְתו" (דברים לב, יא). + גם 
בשירה המזמורית מופיע הדימוי של חסות 
ישראל תחת כנפי ה': "בְּאָבְרְתו יָסֶּ ל וְתַחַת 
ְּנְפָיו תֶּחֶסָה" (תהלים צא, ד). בפסוק זה 
חוזרת במדויק לשון הכתוב במגילת רות (ב, 
יב): חסה תחת כנף (ראה עוד תהלים ז, ב; יז, 
ח; לו, ח). [יייז] 


[י] הִיטַבְתּ חִסְדִּּ. בטלושה כתובים במגילת 
רות נזכר החסד. נעמי משבחת את כלותיה על 
החסד שעשו עם בניה ועִמה, ומצפה כי ה' 
יגמול להן על כך: "יָעַש ה' עִַמְּכֶם חֶסָד כַּאֶשָר 
עָשִיתֶם עִם הַמָּתִים וְעַמָּדִי" (א, ח). נעמי אף 
משבחת ומברכת את בעז, שהוא מגואלי 
משפחתה, ואומרת: "בֶּרוּך הוּא לה' אֶשר לא 
עָזב חַסְדּו אֶת הַחַיִּים וְאֶת הַמַּתִים" (ב, כ), ואין 
לדעת מן הכתוב מיהו בעל החסד - ה, 
שהפגיש את רות ובעז, או בעז, העתיד לגאול 
את רות ולעשות בכך חסד עם בית נעמי ועם 
זכרם של אישהּ ובניה. אפשר שדו"משמעות זו 


גי 

"נַיאמָד: בָּרוּכֶה אַתּ להי..." ברכה זו דומה לברכות 
הבאות בפתיחה למספר כתובות ממאות ח'-ה' 
לפה'"ס, שנתגלו בארץ ישראל ובמצרים ונכתבו 
עברית, פיניקית, ארמית ואדומית. בשלושה 
אוסטרקאות אשר נמצאו בערד (ממאות ז'-" 


שבכתוב אכן מכוונת היא. בפסוקנו בעז הוא 
המשבח והמברך את רות על חסדיה, והפעם - 
על דבקותה בו למען הגאולה. בעז נתברך 
אפוא בפי נעמי, רות - בפי בעז, ובסופו של 
דבר הרי מתברכים כולם בהולדת עוּבָד, שכרם 
של גומלי החסדים. ואכן, היו שראו בחסד את 
חזות המגילה כולה: '"אמר רבי זעירא: מגילה זו 
אין בה לא טומאה ולא טהרה ולא איסור ולא 
היתר, ולמה נכתבה, ללמדך כמה שכר טוב 
לגומלי חסדים" (רות רבה ב, טו). אף שתפיסה 
זו של כוונת המגילה ממקדת אור רב בשאלת 
החסד (ועיין לעיל, במבוא, על מגמת המגילה), 
ברור כי החסד הוא רעיון מרכזי בסיפור. + 
המלה חֶסָד מציינת מעשה טוב ביחסי בן ואביו 
(בראשית מז, כט) או ביחסים בין קרובי 
משפחה (שם כד, מט). גם טובות שגומל האל 
לאלה הראויים לכך, מכוּנות חסד (שמות כ, וג 
תהלים קיח, א-ד ועוד הרבה). מעשה החסד 
הריהו טובה, שאין עמה ציפייה לגמוּל (ברא- 
שית מ, יד; שופטים ח, לה; שמואליב ב, ה 
ועוד), ולכן יש שהמונח חסד מלוּוה במלה 
אמת (תהלים פה, יא ועוד). הביטוי "חֶסָד 
וְאָמַת" משמעו אפוא חסד אמיתי. [יייז 






[יג] אם יגְאֶלךָּ טוב יְגְאֶל. אם יגאלך הגואל 
הקרוב ממני - טוב הדבר, ואקבל עלי את הדין. 
במדרש מצינו דעה, ששמו של הגואל היה 
"טוב" (רות רבה ד, א), ואליו מכָוון כאן בעז 
באָמרו: "אִם יגְאֶלֶךּ טוב - יִגְאֶל." אך להלן 
(ד, א) מכוּנה הגואל "פֶלנִי אִלְמנִי", משמע 
שהמספר לא נקב בשמו, משום שלא נמצא 
ראוי לכך, שהרי נמנע ממילוי המצווה. = [י"ק] 


[טו] וַימָד שָש שָעדִים. הביטוי "שָש שַעד 
רים" (הנזכר גם בפסוק יז להלן) פירושו כנראה 
שש מידות שעורים, והמחבר לא פירש לאיזו 
מידה התכוון, כי לקוראים או לשומעים בזמנו 
היה הדבר מובן מאליו. השווה: "הַגָּה נָתְתִּי 
אֶלף כָּסף לְאֶחִיךְ'' (בראשית כ, טז), היינו: אלף 
שקל כסף; "וְנְתְנוּ לְּ שְתִּי לָחֶם'" (שמואל-א י, 
ד), כלומר: שתי כִיכרות לחם, ועוד. + קשה 
לקבוע בודאות לאיזו מידה התכוון המחבר 
בפסוקנו. מידת היבש היחידה הנזכרת במגילה 
היא האיפה (ב, יז). היחס בין האיפה ובין 
חלקיה, כפי שידוע מן המקרא, היה: 1 איפה = 
3 סאים = 10 עומרים. אם נניח שמשקלה של 
איפת שעורים היה כ-15 ק''ג (ראה לעיל על ב, 
יז), הרי יתקבל הלוח המשווה המוצג להלן. 


משקל מידה 
אחת (שעורים) 


משקל שש 
מידות (שעורים) 











לפה''ס) באה הברכה ''ברכתיך לה'". כתובת 
מספר 16 פותחת בנוסח: "אֶחף חֶנַניָהוּ שלח 
לשָלם אֶלְיָשב וְלשֶלם בִִּתִךָ בַּרַכְתִךּ לה'..." את 
הכתובת מספר 21 (בתמונה מימין) הוצע 
להשלים כדלהלן: "בַּנְףּ יְהוּכָל שלח לשלם גְדַלְיָהוּ 
[ַבֶּן) אלִיאר ולשלס בִּיתַך בַרכְתּיךָ ל[הי]...+ 





מן הלוח עולה, כי שש איפות שעורים הן משא 
כבד מכוחה של אשה, ואילו שישה עומרים 
שעורים הם כמות פחותה מדי לכלכלת רות 
ונעמי, שהרי יש בה פחות מאיפה. אפשר 
אפוא, שהכוונה כאן לשישה סאים שעורים, 
שהם פי שניים ממה שליקטה רות ביום הרא- 
שון (ב, יז), וכמות זו היה בכוחה של רות 
לשאת לביתה. [י"ק] 


[טז] מִי אַתּ בַּתִי. קרוב לודאי שאין נעמי 
שואלת לזהוּתה של הנכנסת, שהרי היא מכנה 
אותה "בְּתִּי", ובתשובתה אף אין רות מזדהה. 
יש אפוא לפרש "מי אַתָּ" במובן "איך אתז" 
או: "מה אתז" כלומר: "מה מצבך?'' לשימוש 
דומה של מלת השאלה '"מי'' ראה עוד עמוס ז, 
ב: ''מִי יָקוּם יָעָקב'" (= איך יקום יעקב); שופ" 
טים יג, יז: "מי שְמִֶּ' (= מה שמך). [י"קז 


פרק ד 


מעמד הגאולה בשער 
[א-יב] 


בניגוד למערכה הקודמת, שהיתה אפופת 
משתורין ואווירה אינטימית, מעדכה זו היא 
גלויה ופומבית, ומתרחשת בשער העיר, לעיני 
כלל התושבים. גיבור העלילה כאן הוא בעז, 
הפועל בזריזות וביעילות, בהתאם להבטחתו. 
הוא גואל את שדה אלימלך ונושא לאשה את 





בכתובת מספר 40 מערד, בכתובת עברית 
מחורבת תימן (כונתילת עגירוד) שבסיני ("אָמר 
לַאָדנִי: הָשֶלם אַתִּי ברכתיך לה' תימן 
ולאשרתו..."), באוסטרקון ארמי מיָב שבדרום 
מצרים ("ברכתיך ליהה") ובכתובת פיניקית 
מסקארה שבמצרים (י'ברכתיך לבעל צפון ולכל 





רות המואבייה. המחבר מצייר לפנינו את 
תמונת החוקים והמנהגים הקשורים לגאולה 
ולייבום, כפי שנהגו לדעתו בבית לחם בתקו" 
פת המקרא. עם זאת, בשל לשונו הקצרה 
והעניינית של המספר, נשארות מספר שאלות 
ללא פתרון חד-משמעי, כגון: מדוע לא פורש 
שמו של הגואל האלמוני (א)? לפי איזה חוק 
ניתן לנעמי להחזיק בשדה אלימלך ולמְכרו 
(ג) מדוע למעשה נרתע הגואל האלמוני ממי" 
לוי חובתו כלפי קרובותיו, נעמי ורות (ו)1 מי 
שלף את נעלו ונתנה לרעהו, ומה בדיוק סימלה 
העברת הנעל (ח)? ולבסוף, למי יוחס הבן 
שנולד לרות: למחלון המת או לבעזז לשאלות 
אלה ואחרות אין להשיב תשובה מוחלטת, 
וניתן רק להעלות השערות, שמידת הסתברו" 
תן גבוהה. [יי"ק] 


חוק ומִנהג במגילת רות 


בחינת המשקע המשפטי במגילת רות והשווא" 
תו לספרות המשפטית שבתורה אינן פשוטות, 
וזאת משני טעמים עיקריים. ראשית, ספרות 
החוק שבתורה אינה משקפת קובץ חוקים 
שלם, המאורגן עליפי נושאים ועונה על כל 
צורכי החיים; ספרות זו מהווה אוסף פרטים, 
שאינם מצטרפים כדי שלמות, ופעמים הרבה 
אין הסכמה בין חוקים הנוגעים לנושא משו- 
תף. לא אחת נידון בחוקי התורה מקרה פרטי, 
בעוד שהמקרה השכיח אינו נזכר, משום שהוא 
בבחינת מובן מאליו. אין גם להתעלם מן 





אל תחפנסיי). בחורבת עוזה המצויה סמוך לערד 
נתגלה לאחרונה חרס ממאה ו' לפה''ס, שנכתב 
כנראה אדומית. בפתיחה מברך השולח את 
הנמען בברכה לקוס, אלוהי אדום:"אָמַד. 
[ָאְָלְמָלְךָּ: קָמור לבלבל: : הָשֶלם. אַתָּ? ו 
לקוס..." (ראה תמונה משמאל). ג''ג] 


האפשרות, שקובצי החוקים משקפים לעתים 
אוטופיה, ולא מציאות. השוואתה של ספרות 
החוק שבתורה לאזכורי חוקים או למצבים 
משפטיים בספרות ההיסטוריוגראפית מלמ" 
דת, כי חוק התורה לא היה בבחינת החוק 
הכללי הנוהג והידוע, לפחות בתקופת בית 
ראשון. + קושי שני בעניין זה נעוץ בעובדה, כי 
מגילת רות איננה תעודה משפטית אלא סי" 
פור, וכדברי ר' זעירא: "מגילה זו אין בה לא 
טומאה ולא טהרה ולא איסור ולא היתר..." 
(רות רבה ב, טו). גם המציאות המשפטית, 
שנהגה בימיו ובמקומו של בעל המגילה, אינה 
ידועה, ואף אין בידינו מידע מהימן ומוחלט על 
אופיה של הספרות המשפטית, שהיתה מוכרת 
למחבר. לא נותר אפוא אלא לנסות ולהשוות 
בין המשפט המתואר במגילה לבין חוקי התור" 
רה, בתקווה שהשוואה זו אכן תספק תשובה 
כלשהי לשאלות אלה. [י"'זן 


לקט. בפרק ב, ב-כג מהווה לקט השיבולים 
שבידי רות נושא מרכזי; דומה כי בעצבו קטע 
זה נתלה המחבר בויקרא יט, ט-י, שעניינו 
ליקוט בשדה, שהרי גם רות עונה לקדיטריונים 
של גר ועני, המותרים בליקוט עליפי החוק. + 
עם זאת נראה, שבעל המגילה מכיר גם את 
החוק שבדברים כד, יט בדבר שַכחה בשדה. 
ה"עמר" הנזכר בחוק מופיע אף במגילה (ב, ז, 
טו), ויתֶרה מזאת: דברי בעז, "של תֶּשלוּ לָּ מן 
הַצְבְּתִים וַעְזַבְתֶּם וְלַקטָה ולא תִגְעָרוּבָהּ" (שם, 
טז), הם בבחינת הוראה לקוצרים לשים עצמ 
כשוכחים כדי לאפשר לרות ליהנות ממה 


7 




















מגילת רות ד 


שמתיר החוק לאלמנה הגרה (ועיין עוד על 
לקט, ב, ב לעיל). [יי'זן 


איסור הנישואין לעמוני ולמואבי. דומה 
שבעל המגילה היה בקי בספרות התורה על כל 
חוקיה וקבציה, והוא ביקש לשלב בין דינים 
המופיעים בקבצים שונים. הנחה זו אינה עומד 
דת בסתירה לעובדת התעלמותו מן החוק 
שבדברים כג, ד-ה, האוסר על התערבות 
במואבים: "לא יָבא עַמונִי וּמוּמָבִי בּקְהַל ה' גּם 
דור עָשִירִי לא יָבא לָהֶם בְּקְהַל ה' עַד עוּלֶם..." 
(כתוב זה מצוטט בנחמיה יג, א, כביטוי 
להתנגדות לנישואין עם נוכריות). אפשר 
שבעל המגילה מבקש למחות על איסור 
הנישואין לנוכדיות, וסיפורו בא לדבר בשבח 
האשה המואבייה, בשבח דבַקותה בישראל 
ובאלוהיו ובשבח נישואי בעז לה. ואכן, בעק- 
בות המגילה פישרה ההלכה של חז''ל בין 
החוק בדברים לבין הנישואין עם נוכריות: 
"עמוני ומואבי אסורין... איסור עולם, אבל 
נקבותיהם מותרות מיד..." (יבמות ח, ג). ‏ [י"ז] 


ירושת אלמנה. התורה אינה עוסקת בשאלת 
זכויות הירושה של אלמנה, שבניה, יורשי 
אישה, מתו. לדעת חז'"ל (משנה, בבא בתרא ח, 
א), '"האיש את אשתו" הוא בין "הנוחלין ולא 
מנחילין", וזו אף המסקנה בגמרא: "הוא יורש 
אותה, ואין היא יורשת אותו" (בבא בתרא 
קיא, ע"ב). בספר החיצון יהודית, הסוטה 
במקרים לא מעטים מן ההלכה הנורמאטיבית, 
נוחלת האלמנה יהודית את אישה (ח, ז; טז, 
כב-כד), ותמונה דומה של שליטת האלמנה 
בנכסי בעלה עולה אף מכתבי יָב. במגילת רות 
ברור, שלנעמי שליטה שכזו בנכסי אלימלך: 
"... וַיאמָד לְגְאֶל חֶלְקת הַשָדָה אֶשָר לָאֶחִינוּ 
לְאֶלִימֶלְךָמֶכְרֶה (= מוכרת) נְעָמִי הַשְבָה משדה 
מואָב" (ד, ג). אפשר שבעל המגילה, הנתקל 
בסיטואציה שאין לו עליה תשובה מן המוכן 
בספרות החוק המקראית, יוצר יצירה אד-הוק 
כדי לפתור קושי עלילתי: הוא חייב ליתן את 
השדה בידי נעמי, כדי שאפשר יהיה להמשיך 
ולתאר את העברתו ממנה והלאה. אפשר 
שלצודך זה אף עשה המסָפר שימוש בסיפור 
השונמית, שגלתה מארצה בעת הרעב (מלכים- 
ב ח, א-ו), ובשובה ביקשה מן המלך להתערב 
למען החזרת שָדְהָ לרשותה. בעל המגילה 
עשוי היה לפרש את סיפור השונמית, כאילו 
אישה הזקן (ד, יד) איגו עוד בין החיים בשובה 
מארץ פלשתים, והיא יורשתו. לאור האמור 
לעיל על כתבי יָב ועל ספר יהודית, אין להוציא 
מכלל אפשרות, כי בימיו של המחבר נהגה גם 
התפיסה המאפשרת לאלמנה לרשת את 
אישה. [יייזן 


ייבום. בעל מגילת רות מכיר את המקורות 
המקראיים הנזקקים לשאלת הייבום: בראשית 


\%8 


ד א 

"וּבעז עָלָה הַשְעָר ויב שָם'". המונח "שער" 
במקרא מכוון לעָתים רק לדלתות העיר על 
בריחיהן ועל מנעוליהן, אולם כאן הוא מכוון 
למערכת המבנים והביצורים בכניסה לעיר. 
רחובות העיר (בלשון המקרא - "חוּצות") היו 


לח ודברים כה, ה-י. מחוץ למגילת רות (א, טו) 
אלה הם שני הכתובים היחידים במקרא, 
שמופיעים בהם נגזריו של השורש יבם. מודעו- 
תו של המחבר לסיפור תמר בבראשית עולה 
מקווי העלילה המשותפים למגילה ולסיפור זה 
- האלמנה הזוכה בזרע בדרך בלתי שָגרתית, 
וכן ייחוסו של דוד על פרץ (ועיין לעיל, במבוא 
לפרק ג, וכן להלן, על תולדות פרץ), והיא 
משתקפת אף בברכה המפורשת לבעז: "וְיהִי 
בִיתְּכְּבִית פָּרֶץ אֶשָר יָלְדֶה תֶמֶר לִיְהוּדָה..." (ד, 
יב). + בראשית לח עוסק בייבום ממש: יהודה 
מבקש מאונֶן, אחי עַדר המחת, לִייבָּם את אשת 
אחיו: "בא אֶל אֶשֶת אֶחִיף וְיָבֶּם אִתָהּ וְקָקם 
זֶרַע לְאֶחִייִּ'' (שם, ח). כַּיוון שאין תמר מתיי- 
במת לא עליידי אונן (שכמוהו כאחיו מת 
לאחר שנמנע מהקים לו זרע) ולא עלידי שָלָה 
הקטן, היא פותרת את בעייתה באופן בלתי 
שגרתי, החורג מן החוק. זיקה מילולית בין 
בראשית לח לספרנו מצויה בהשוואת דברי 
יהודה: "עד יִגְדַּל שָלָה בְנִי'' (בראשית לח, יא), 
לדברי נעמי: "עד אֶשָר יִגִדְּלוּ' (רות א, יג) + 
מודעוּת לדברי חוק הייבום שבספר דברים 
ניּרת הן בנאומה של נעמי (א, יא-יג), שבו 
היא מבקשת לשכנע את כלותיה בחוסר התו- 
חלת שבלָכתן עַמה, שהרי אין לה עוד בנים 
אשר יָיָבמו אותן, וכן בפרק ג, יג: "אֶם יְגְאֶלךּ 
טוב יִגְאֶל וְאִם לא יַחְפּץ לְגָאֶלְךּ..."; והשווה 
דברים כה, ז: "וָאם לא יָחֶפץ הָאִיש לָקַחַת אֶת 
יִבְמְתוּ..." (הגואל הקרוב ממלא כאן את תפ" 
קיד היבם, המסרב לשאת את יבמתו). דמיון 
לדין הייבום יש גם בהעדת הזקנים בשער 
(דברים כה, ז-ט, והשווה רות ד, א-ב, ט, יא). 
בשני הכתובים מובעת הדאגה להקמת שם 
לנפטרים: "וְהָיָה הַבְּכור אַשֶר תְּלַד יָקוּם עַל שִם 
אֶחִיו הַמַּת וְלא יַמְּחָה שָמוּ מִיִּשְרְאֶל... מאן 
יָבָמִי לְהָקים לְאֶחִיו שֶם בְּישְרְאַל" (דברים כה, 
ו-ז); "וְגַם אֶת רוּת הַמִאְבְיָּה אשת מַחְלון קָנִיתִי 
לי לְאֶשָה לְהָקִים שם הַמַת עַל נחֶלָתו ולא 
כָרַת שם הַמָּת מָעִם אֶחָיו וּמִשָעַר מְקומו" 
(רות ד, י). מטרת חוק הייבום היא לבנות בית, 
ביתו של המת: "כְּכָה יָעָשָה לָאִיש אֶשַר לא 
יבְנֶה אֶת בִּית אֶחִיו" (דברים כה, ט), ובמגילה 
משווים את רות לרחל וללאה, "אֶשָר בָּנוּ 
שְתִּיהֶם אֶת בִּית יַשְרְאַלי' (ד, יא). בהקשר זה 
ראוי להקדיש תשומת-לב מיוחדת לשאלת 
שליפתה-חליצתה של הנעל. בחוק הייבום 
חולצת היַבֶּמָה את נעלו של אחי אישהּ המסרב 
לייבמה, כאות לביזיון: "וְנְגִשָה יָבְמְתוּ אֶלָיו 
לָעִינִי הַזּקנִים וְחֶלְצָה נַעַלוּ מעל רגלו וְיָרְקָה 
בְּפְִיו וְעֶנְתָה וְמֶמְרֶָה: כְּכָה יָעָשָה לָאִיש אֶשֶר 
לא יִבְנֶה אֶת בִּית אֶחִיו. וְנִקְרָא שָמו בִּישְרְאַל 
בִּית חָלוּץ הַנּעַלי' (דברים כה, ט-י). במגילה, 
לעומת זאת, טוען המספר, כי שליפתה- 
חליצתה של הנעל נוהגת בכל מעשה של 
גאולה ותמורה (היינו: במעשה קניין): "את 
לְפָנִים בִּישְרְאֶל על הַגְּאוּלָה וְעַל הַתְּמוּרֶה לָקיּם 








בדרך כלל צרים ומפותלים, ועל כן התרכזה עיקר 
הפעילות הציבורית באזור השער וברחבה 
(י"רְחובי' בלשון המקרא) הסמוכה אליו בתוך 
העיר פנימה. השער היה מקום לכינוסים 
ולאספות, שם התנהלו חיי המסחר, אך בעיקר 
שימש כמקום המשפט והוצאת גזרי הדין לפועל. 


כָּל דְּבֶר שָלף איש נעלו וְנְתן לָרַעַהג ואת 
הַתְּעוּדָה בְּיִשְָרְאל" (ד, זו. הפסוק שלאחר מכן: 
יּאמָר הַגְּאֶל לְבעִז: קגה לֶָך ויישלף נעלו" (ח), 
מעורר קושיה - בנעלו של מי מדובר, של 
הגואל הקדוב, או של בעז? חז''ל הכריעו: 
"נראין הדברים כמאן דאמר נעלו של בעז 
שדרך הלוקח להיות נותן עירבון" (רות רבה ז, 
י), וכך גרס גם הרמב'ים (הלכות מכירה ה). 
אולם דומה שבנעלו של המוכר-הגואל מדובר, 
ואזי יש דמיון לדין הייבום - שם בעל הזכויות 
הוא בעל הנעל, והעברתה ממנו והלאה מסמ" 
לת את העברת הזכויות. בדברים כה מלוּוה 
העברת הזכויות בטקס שיש עמו ביזיון, ואילו 
במגילת רות נעשה הדבר בדרך מכובדת. + 
למרות הדמיון המובהק לחוק הייבום, אין 
הסיטואציה המשפטית המתוארת במגילה 
עולה בקנה אחד עם דין זה, מן הטעמים 
הבאים: 1. חוק הייבום מדבר באחים ממש, 
ואילו כאן מדובר בגאולה על-ידי קרוב משם" 
חה; 2. בעוד שהייבום הוא חובה, אין רות 
חייבת להינשא לקרוב משפחתה. נעמי דואגת 
לה ומבקשת לה מנוח (ג, א), ובעז מפרש את 
התנהגותה, כלומר: את נכונותה להיגאל, כמע" 
שה חסד מצדה (ג, י); 3. אף שהקמת השם 
נמנתה לעיל בין קווי הדמיון שבין שני הכתו" 
בים, הרי שבחוק קם שם האח המת על 
הצאצא: "לְהָקים לְאֶחיו שָם בְּישֶרְאּל'' (דברים 
כה, ז), בעוד שבמגילה קם "שֶם המת עַל 
נַחְלְתו וְלא יכְרַת שָם הַמֶת מָעֶם אֶחָיו וּמִשָעַר 
מְקוּמו" (רות ד, י), ואילו הזרע נחשב לזרעו של 
בעז, ולא לזרעו של מחלון: "'מן הִזּרע אשָר יִתִּן 
ה' לֶףּ מִן הַנַּעְרֶה הַזּאת" (ד, יב); 4. עליפי דין 
הייבום, האשה שלא נתייבמה לאחי אישהּ 
חופשית, ואילו במגילה הריהי עוברת מגואל 
לגואל; 5. ההבדל העיקרי בין סיפור המגילה 
והדין המקורי כרוך בזיקה שבמגילה בין דין 
הייבום לבין דין הגאולה, וראה להלן. [יי'יז] 





גאולה. מגילת רות עוסקת הן בגאולתה של 
רות (ג, ט, יב-יג) והן בגאולת השדה (ד, ג-ד), 
וכורכת את השתיים יחדיו (ד, ה ואילך וראה 
במיוחד שם, ט-י). דין גאולת השדה מצוי 
בויקרא כה, כה-כח. גואלו - כלומר: קרובו - 
של המוכר שדה יכול לגאול את שדהו (שם 
שם, כה), ולקרוב זה זכות קדימה על קונים 
פוטנציאליים אחרים. בדין גאולת השדה לא 
נאמר אמנם במפורש, כי לקרוב ביותר שמורה 
זכות הקדימה, אך דומה שיש ללמוד פרט זה 
על דרך גזֶרה שווה מגאולת העבד (שם שם, 
מז-נ). הליך של גאולת שדה מתואר בירמיה 
לב, שם גואל ירמיהו את שדהו של חְנִמָאל בן 
דודו (מעניינת הזיקה המובהקת שם בין גאולה 
וירושה). + על גאולת האלמנה אין בחוקי התור 
רה ולא כלום, ודומה שזוהי תרומתו הבלעדית 
של בעל המגילה למשפט המקרא. חוק הייבום * 
שבדברים כה אינו הולם את הסיטואציה 


עלייתו של בעז אל שער העיר לגאול את רות היא 
צעד משפטי הכרוך בפונקציה זו של השער. 
השער היה בנוי בדרך כלל ממספר חדרים דמויי 
חי"ת. פתחיהם פנו אל מָעין מסדרון, שבקצהו 
ניצבו דלתות העיר - כדוגמת שער העיר גזר (תל 
אבו שוּשה שליד רמלה), הנראה בתמונה. 


המתוארת במגילה. גם דין הגאולה שבויקרא 
כה - גאולת שדה, או אף גאולת קרוב מעבדו- 
תו - אינו פותר את הבעיה. אפשר שבעל 
המגילה, שהיה מודע לשני החוקים גם יחד, 
יצר קומבינציה מקורית משלו, שכרכה את 
שניהם יחדיו. חוק גאולת האשה הוא אכן 
הרחבה הגיונית של חוק הייבום על דרך מדרש 
ההלכה, המשלב דינים שונים ומיישב את 
הסתירות שביניהם. [י"ון 


מאידך גיסא, אפשר שאין כאן מיזוג של שני 
חוקים נפרדים, אלא שלפי המנהג היו חוק 
הייבום וחוק הגאולה כרוכים זה בזה מלכתחי- 
לה, ומטרת הייבום היתה לא רק להקים זרע 
למת, אלא אף להקים לו שם על נחלתו (ד, ה, 
י). כלומר, הייבום היה פיקציה משפטית, 
שנועדה להבטיח את המשך הקשר החוקי- 
הפורמאלי בין הנפטר ובין נחלת אבותיו. + אם 
האיש מת ללא בנים, לאחר שירש נחלה בתוך 
אַחיו, נחלתו אמנם עברה לאחים, אבל שמו, 
היינו: מעמדו הפורמאלי כבעל נחלה (במדבר 
כז, ד; יחזקאל מח, א-ז), לא אבד, משום 
ששמו עדיין הופיע ברשימת היורשים לשעבר 
אולם אם האיש מת ללא בנים, לפני שירש את 
חלקו בנחלה - אם מפני שנפטר בעוד אביו 
בחיים, או מפני שטרם הספיקו האחים לחלק 
את הנחלה ביניהם (דברים כה, ה) - שמו נמחה 
ואבד מקרב היורשים, כי כל הנחלה עברה 
בירושה היישר מן האב לאֶַחיו, מבלי לעבור 
דרכו. חוק הייבום בא לפתור בעיה זו, שכן 
באמצעותו זכה הנפטר בבן פיקטיבי. הבן 
הנקרא על שמו יורש את חלקו בנחלת המשם" 
חה, ובכך הוא מבטיח, כי הבעלות על אותה 
קרקע תישאר בתחום בית האב של הנפטר. + 
כאשר מחלון, בעלה של רות, מת במואב ללא 
בנים, עדיין לא ירש את חלקו בנחלת אביו. אך 
במקרה זה ייבום בלבד לא היה מזכה אותו 
בבעלות על חלקו בנחלה, שכן לא היתה 
בנמצא אדמה שיוכל לרשתה; האדמה נמכרה 
כנראה, כאשר ירדה המשפחה למואב (ראה ד, 
ג: "חְלְקת הַשָדֶה אַשָר לְאֶּחִינו לְאָלִימֶלְךּמְכְרֶה 
נָעָמִי הַעְבָה מִשָדָה מומָב"). לפיכך נזקק כאן 
בעז לצירוף מחוכם של חוק הייבום וחוק 
הגאולה כדי "לְהָקִים שָם הַמֶּת על נחַלְתוּ" (ד, 
ה). בעז מציע לגואל האלמוני לגאול את 
השדה שנמכר בעבר - לכאורה עסקה כדאית, 
שכן מחיר הגאולה הוא נמוך. אולם אחרי 
שמסכים הגואל לעסקה, מגלה בעז את כל 
הקלפים: הואיל ואשת המת פנויה, תגרור 
אוטומאטית גאולת השדה את חובת הייבום. 
הגאולה תחזיר את השדה לבעלות משפחת 
אלימלך (ראה ד, ה: "בָּיוום קְנותֶךּ הַשָדָה מִיּד 
נְעָמִי" - היינו: ביום קנותך את הזכות מיד נעמי 
לגאול את השדה - "אשת הַמַּת קָנִיתָה לְחָקים 
שֶם המת על נחִלְתוּ''). נמצא שהגואל האלמוני 
יוציא את כספו על קניית אדמה, שלא בניו 


ינחלוה, כי אם הבן שייוולד מנישואי הייבום 
עם רות. מובן מאליו, שבהתבור מצב זה 
לגואל, הוא מוותר על זכות הגאולה לטובת 
בעז. עתה פנויה הדרך לפני בעז, והוא יכול 
לגאול את השדה, לשאת את רות ולקיים את 


חובת הייבום. [ר''ו] 


אפשר שעניין זה של הקמת שם למת על 
הנחלה היה תרומתו המיוחדת של עם ישראל 
לחוק הייבום והגאולה, שרווח במזרח הקדום, 
שכּן חוק הייבום כשלעצמו ידוע גם מן המש" 
פט האשורי ומן המשפט החתי. לפי החוק 
האשורי התיכון (סעיפים 30, 33), אלמנה שלא 
היו לה בנים נישאת לאחד מן האחים של 
בעלה המת, ובאין לו אחים, רשאי אף חמיה 
לשאתה (בהסכמת אביה). ואילו לפי החוק 
החתי (סעיף 193), נישאת אלמנה לאחד מאוזי 
בעלה המת, בין שיש לה בנים ובין שלאו, 
ובאין לו אחים, היא נישאת לחמיה. במקרה 
שגם חמיה מת, רשאים אף דודו או בן אחיו 
של בעלה המת לשאתה לאשה. בחוקים 
האשוריים והחתיים הללו אין מדובר כלל על 
העדר זרע של הנפטר, והם תופסים כנראה בין 
שהיו לנפטר בנים (מאשה אחרת) ובין שלאו. 
מכאן, שלפי חוקים אלה יורשת המשפחה את 
האלמנה, ובאופן זה היא דואגת גם לפרנסתה. 
אך חוקים אלה אינס באים לפתור את בעיית 
העדר הזרע והקמת שם המת על הנחלה, בעיה 
שהעסיקה כנראה את החוק המקראי בלבד. 
[י"ק] 





[א] הַשָעָד. כינוי למכלול המבנים ורחבת 
הכניסה לעיר, ולא רק לשער במובן המצומצם 
- המזוזות, הדלתיים ובריחיהן (ראה דברים ג, 
ה; שמואל"א כג, זז שופטים טז, ג; נחמיה ג, יג). 
+ בעיר המקראית הצפופה היה השער המקום 
הפתוח היחיד - רחבה שבה התנהלו חיי 
המסחר (מלכים"ב ז, א, יח; צפניה א, י; נחמיה 
ג, ג; יב, לט), המשפט (ראה להלן) ובמידת"מה 
אף הפולחן (מלכיט-ב כג, ח). חייה הציבוריים 
של העיר בכלל, לרבות אספות ועצרות העם, 
התרכזו אפוא במקום זה. + גם בתיאור העיר 
הלא-ישראלית התנהלו חיי העיר בשער. כך 
בבראשית כג, י: "וַיָעַן עַפְרוּן הַחִתִּי אֶת אִבְרָהֶם 
בְּאֶזנִי בָנִי חת לכל בָּאִי שָעַד עירו לאמר..."; 
"וַיְקֶם שָדה עְפֶרוּן... לְאַבְרְהֶם לְמִקְַנֶה לְעִינִי בָנִי 
חִת בָּכַל בְּאִי שָעַר עירו" (שם שם, יז-יח). 
בסיפור דינה ובני יעקב מבקשים חמור ושְכֶם 
בנו לשכנע את אנשי עירם לכרות ברית עם בני 
יעקב: "ויבא חָמור וּשָבֶם בָּנוּ אֶל שער עִירֶם 
וַידבָּרוּ אֶל אִנְשִי עִירֶם לאמר..." (בראשית לד, 
כ). תמונה דומה על העיר הישראלית משת- 
קפת, למשל, בחוקי ספר דברים: מקום הזק- 
נים, היושבים בדין, הוא השער. במקרה של 
בן סורר ומורה יוציאוהו הוריו "אֶל זְקָנִי עירוּ 
וְאֶל שער מְקמוּ" (דברים כא, יט) וִצַפו 
להכרעתם; בהעיד אדם על אשתו עדות שקר 
כי לא מצאהּ בבתוליה, יקחו הוריה "וְהוצִיאוּ 
אֶת בְּתוּלִי הנָּעֶךָ אֶל זקני הָעִיר הַשָעָרָה" (שם 
בב, טו), והזקנים הם שיכריעו בדינו של 
האשם; בסרב אדם לייבם את אשת אחיו 


19 


מגילת רות ד 





"וְעָלְתָה וְבְמְתוּ הַשעָדָה אֶל הַזְקנִים וְמֶמְרָה 
מְאֶן יָבָמִי לָהָקים לְאֶחִיו שם בִּישְרְאלי" (שם 
כה, ז), ושם ינהלו הזקנים את טקס החליצה 
(שם שם, ח-י). + תמונה דומה עולה אף ממגי- 
לת רות: אנשי העיר בעלי סמכות ההחלטה 
מכונים בפי בעז "שָעַר עַמִי" (ג, יא). בשער 
קובע בעז את תהליך גאולתה של רות: "ובעז 


עָלָה השער וַיּשָב שָם וְהַגּה הַגּאֶל עבֶר... וַיקח 
עָשָרֶה אִנְשִים מזְּקנִי הָעִיר וַיאמָר שָבוּ פה 
וַיּשְבוּ' (ד, א-ב). בעקבות הכרזתו של בעז על 
קניית הרכוש אשר לנעמי ועל קנייתה של רות, 
מעידים יושבי השער: "וַיאִמְדוּ כָּל הָעֶם אֶשֶר 
בְּשָעָר וְהַזּקנִים עָדִים: יִתּן ה' אֶת הָאשָה הַבָּאֶה 
אֶל בִּיתֶּ כֶּרְחל וּכְלְאֶה..." (ד, יא). + השער 
משמש גם כמקום ענישתם של עבריינים (דב- 
רים יז, ה; כא, יט-בא; כב, כג-כד; מלכיםיא 
כא, יג). במקום רחב זה, שרבים יכולים להת- 
כנס בו ולצפות במעשה, מתפרסם העונש כדי 
להרתיע (יהושע ח, כט; מלכיםדב י, ח). = [י"יז] 


פֶּלַנִי אִלְמנִי. משום"מה אין המחבר מזכיר את 
שם הגואל במפורש, אלא שם בפי בעז את 
הכינוי "פְלַנִי אַלְמַנִי" (השווה עוד שמואליא 
כא, ג; מלכים"ב ו, ח), לאמור: אדם מסוים, 
ששמו אינו ידוע. לא ברור מדוע אין המחבר 
מגלה את שם הגואל. אפשר שבזמנו כבר נשכח 
השם, ואפשר שדין הגואל כדין שאר דמויות- 
המְשנגֶה ששָמן לא פורש, כגון הנער הניצב על 
הקוצרים (ב, ה-ו). לפי דעה שלישית, ביקש 
המחבר לחוס על כבודו של הגואל, שסירב 
למלא את חובתו ולייבם את רות, והחמיץ בכך 
את ההזדמנות להיות אבי המלכות בישראל. 
כך סבור גם בעל המדרש, האומר ששם הגואל 


ססר 


שטר מכר מיוחד במינו מאמצע מאה י'ג לפה'"ס, 
שנתגלה בארכיון ביתו של הפקיד הגבוה 
רָשַפ"אָבּוּ, בעיד אוגרית. התעודה כתובה אכדית, 
לשון המשפט הבין-לאומית של התקופה, 
ומתארת את גאולת אחוזתו של אִזלָדֶה על"ידי 
רשפ"-אבו תתנו וּפַדָּה בתו. הם קונים את השדה 
בחזרה מאדם זר בשם יִרְמָנוּ. חלקה הראשון 


ְ יאשר ל ל 
גי ארי י אְָלָה אנךָ לאמר 
ל ְּאֶל ְאָם 0 גְאֶל 


היה "טוב'' (ראה על ג, יג לעיל), אך בעז לא 
קראו בשמו כדי למנוע ממנו ביזיון (רות דבה ד, 
א). [י"ק] 


[ב) מִזְקְנִי הָעִיד. כדי לקיים הליך חוקי של 
גאולה נוטל בּעז "עָשָרָה אַנְשִים מִזַקָנִי הָעִיר' 
ומושיבם לעדות בשער העיר, מקום המשפט 
(ועיין לעיל, על חוק ומנהג במגילה). הזקנים 
ועִמם העם היושב בשער אכן משמשים כעדים 
לקניית השדה ולקנייתה-גאולתה של דות על" 
ידי בעז: "וַיאמָר בּעז לזְקנִים וְכָל הָעֶם עָדִים 
אַתֶּם הָיוּם כִּי קָנִיתִי ֶת כָּל אֶשָר לְאָלִימֶלְףּ.. 
(ט, וראה גם יא). מקום מושבם המובהק של 
הזקנים היה בשער (כגון איכה ה, יד: "זֶקנִים 
מָשָעַ שִבְתוּ'), ושם עסקו בענייני דין ומשפט. 
תפקידם בתחום זה בולט במיוחד בחוקי ספר 
דברים (יט, יב; כא, א-ט, יח-כא; כב, יג-כאן 
כה, ה-י). נם בתקופת המלוכה (וסיפורי ספר 
מלכים אכן מייצגים תקופה זו) נשמר לזקנים 
תפקידם בתחום המשפט. איזבל, המבקשת 
לקיים דין שקד בנבות, אינה יכולה להביא 
למותו מבלי לקיים הליך משפטי כשר לכאו- 
רה, שהזקנים ממלאים בו תפקיד נכבד (מלכים- 
א כא, ח). + מוסד הזקנים החל דרכו במסגרת 
השבטית העירונית. הזקנים הם ראשי המשם" 
חות - ראשי הכפרים (שמואל-א ל, כו-לא), 
ולפיכך הם נושאים בעול המְנהל והשלטון 
(שופטים ח, טז; יא, ח-י). הכינוי זקנים אף 
מתחלף באופן חופשי בכינוי שרים בבמדבר 
כב, ז, יד ובשופטים ח, ו, טז. בשופטים ח, יד 
ובישעיה ג, יד ניתן למלים "זקנים" ו'שרים" 
מעמד של מלים נרדפות. תפקידי השלטון 
במישור המוניציפאלי (ולא רק תפקידי השי- 





והעיקרי של התעודה מנוסח ככל שטרי המכר 
של קרקעות מאוגרית, ויש בו אלמנטים רבים 
אשר להם מקבילות מובהקות במקרא. הקניין 
מתבצע בנוכחות חמישה עדים (שורות 3-2; 
השווה רות ד, ב), ששמותיהם מפורשים בסוף 
התעודה (שורות 32-28). התעודה מציינת את 
שטחו של השדה הנקנה (4 אִכּוּ, שהם כ-14,400 


פוט) נותרו בידי הזקנים בתקופת המלוכה, כפי 
שעולה, דרך משל, ממעשה יהוא (מלכיםי 
ב י א-ה). + מוסד הזקנים לא נכחד עם 
ההליכה בגלות, והם נזכרים בתיאורים של 
תקופה זו (יחזקאל ח, א; יד, א; כ, א, ג) ואף 
לאחר השיבה ארצה (עזרא י, ח). [יייז 


[ד] וְאִם לא יִגְאֶל. צריך היה לומר: וְאִם לא 
תגְאַל (לשון נוכח), ואכן, מספר כתביייד של 
המסורה ואף התרגומים העתיקים גורסים כן. 
יש אומרים, שבעז נמנע מלומר משפט זה 
היישר לגואל כדי לא להלבין את פניו, שכּן 
גנוּת היא לו שאינו מקיים את חובתו לגאול. 
ואפשר שבאָמרו "וְאָם לא יִגְאֶל"', פונה בעז אל 
הזקנים והעם שנְכחו בשער. [י"ק] 


[₪ לא אוכָל לְגְאֶל לִי מֶן אַשְחִית אֶת 
נַחַלְתִי. הגואל האלמוני חושש שאם יגאל את 
השדה וישא את רות לאשה, ייגרם נזק או 
הפסד לנחלתו. לא נתברר לָמה בדיוק כוונתו 
בביטוי "נַחְלְתִי", ומה הנזק שממנו הוא חושש. 
אם כוונתו לנחלה ממש, כלומר: לרכושו, הרי 
החשש הוא מהפסד כלכלי; הוא ייאלץ לפרנס 
מחֶלקת השדה אשר לאלימלך שתי נשים (רות 
ונעמי), ולבסוף יצא השדה מרשותו ויעבור 
לרשות הבן הבכור, שייוולד לרות וייחשב 
כזרעו של מחלון (אך ראה לעיל, במבוא לפרק 
זה, על הייבום והגאולה). אם הביטוי "נַחְלְתִי" 
הוא כינוי למשפחתו, הרי הגואל חושש, שהבן, 
אשר ייחשב על משפחת אלימלך, עלול לגרום 
מריבות בין הבנים על הירושה. ויש אומרים, 
שהגואל היה נשוי, ולא רצה להכניס צרה 
לביתו. * לפי המדרש, חשש הגואל האלמוני 
לטהרת משפחתו, ולא רצה להתחתן עם רות 
משום היותה מואבייה, וכך לשון המדרש ברות 
רבה ז, ט: "אמר (הגואל): הראשונים (= מחלון 
וכליון) לא מתוּ אלא על-ידי שנטלו אותן, ואני 
הולך ליטלהז חס לי ליטלה! לית אנא מערבב 
זרעייתי, איני מערב פסולת בבני. ולא היה יודע 
שכבר נתחדשה הלכה: עמוני ולא עמונית, 
מואבי ולא מואבית." [י"ק] 


[זו וזאת לְפָנִים בְּישֶרְאֶל וגו'. פסוק זה הוא 
הערת המחבו, הבאה לבאר את הפעולה 
המשפטית הסמלית של שליפת הנעל ומסיר- 
תה לאות העברת הבעלות בעסקות קניין של 
נכסי דלא ניידי. הלשון "וְזאת לְפָנִים בְּישְרְאֶל" 
(= וזה היה המְנהג לפנים בישראל) מורה על 
ריחוק זמן בין חיבור המגילה ובין המאורעות 
המתואדים בה. ודאה גם שמואליא ט, ט: 
"לְפָנִים בְּיישְָרְאֶל פה אָמַר הָאִיש בְּלֶכְתּו לדְרוש 
אֶלהִים: לָכוּ וְִלְכָה עַד הֶראֶה, כִּי לנֶּבִיא הַיום 
יְקְרְא לְפָנִים הֶראֶה". [י"ק] 





וזאת הַתָּעוּדֶה בֶּישֶרְאל. זאת (= שליפת 
הנעל ומסירתה) היא העדות (= הראיה, ההוב" 
חה) למעשה הקניין בישראל. 


מי'ר), את מיקומו (שורה 8) ואת כל מה שנכלל האוסר על כל אחד מהצדדים לחזור בו מן ועתה הוא חוזר לפָדה בתו ולבניה. מסתבר, כי 


יחד אתו במכר - מטע זיתים, עצים וצוות העסקה (שורות 23-16). מתוך חלקה השני של לאָזלדה לא היו בנים, ולכן בתו ובניה הם 
העובדים (השווה בראשית כג, יז-יח). לאחר התעודה, שהוא מעין נספח לעיקרה, שמדובר היורשים החוקיים, ולהם הזכות והחובה לגאול 
שהתעודה נוקבת במחיר השדה (400 שקל כסף), = כאן בגאולת קרקע על"ידי משפחת הנפטר את השדה. אין להוציא מכלל אפשרות, שאַזלדה 
נאמר כי השדה עובר לצמיתות, היינו: באופן במסיבות משפטיות דומות מאוד לגאולת שדה אימץ בחייו את רשפיאבו חתנו, וכבן מאוּמץ 
מוחלט, לרשות הקונים (השווה ויקרא כה, כג, ל). | אלימלך על-ידי בועז במגילה. מנספח זה (שורות נכלל אף הוא בין היורשים"הגואלים. 

חלקה הראשון של התעודה מסתיים בסעיף 27-3) עולה, כי השדה היה שייך בעבר לאַזלדה, [א'"ס] 


חוזה גאולת השדה מאוגרית 





מֶנַחמוּ הסופר ְרְמָנוּ 
ובניו יחזרו בהם 
בעצם היום הזה, מן ההסכם, אלף (שקל) כסף 
לפני עדים, 0 (יהיה) עליהם (לשלם), והשדה (יישאר) 
רַשַפאָבּו וּפִדֶּה אשתו ברשות רַשָפיאַבּוּ וברשות פָדֶּה. 
5 קנו 4 אִכּוּ שדה אם רַשַפ-אַבּוּ וואשתו 
על מטע הזיתים שבו, יחזרו בהם מן ההסכם -הוא הדין. דבר נוסף: 
על העבדים שבו ועל העצים שבו, לפנים השדה הזה היה של אִזַלְדָה, 
בשדות צַאִי, 5 אבי פַדֶּה, ועתה 
מן יִרְמָנוּ בן חַזְמִי, השדה שב 
0 ב-400 (שקל) כסף. לפַדְּה [ולבנ]יה. 
השדה ומטע הזיתים 
קמו לצמיתות, נגד השמש, עָד: אַתרוּ בן חַגִבָּנוּ 
לרשפ"אבּו, עד: נעם"רשפ בן גדנג. 
ולפדֶּה אשתו 0 עד: עַבְּדִימְלְכִּי בן שָמָרְמוּ. 
5 ולבניהם עד עד: עַבְדִינְכָּל בן פְדִיָה. 
עולם. אם מחר-מחרתיים עד: מנחמו בן שָפָדנוּ. 


[אייס] 








וסרג 








מגילת רות ד 






[יא] וּקְרָא שֶם בָּבִית לָחֶם. הֶקם בבית לחם 
משפחה גדולה, ששמך ייקרא עליה תמיד. 
והשווה בראשית מח, טז: "הַמִלְאֶך האל אתי 
מִכָּל רָע יִבְרךּ אֶת הַנְעָרִים וְיִקְרָא בָהֶם שָמִי וְשִם 
אַבתִי אִבְרְהֶם וְיִצְחֶק". כשם ששמם וזכרם של 
האבות מונצח ומועבר לדורות הבאים באמצ" 
עות צאצאי יוסף, כן יונצח שמו של בּעז 
ויועבר לדורות הבאים באמצעות הבן (או 
הבנים) שיוליד על-ידי רות (''מִן הַזָּרַע אֶשָר יִתֶּן 
ה' לְּ מן הִַעָרָה הַזאת" - פסוק יב). מפסוק זה 
ומן הרשימה הגְנְאָלוגית שלהלן (יח-כב) ניתן 
להסיק, שהבן שנולד מנישואי בעז ורות נחשב 
בסופו של דבר כצאצא של בעז, למרות שנועד 
"לְהְקִים שֶם" למשפחת אלימלך (פסוקים ה, י, 
יז [י"ק] 


הולדת עובד 
[יג-יז] 


המערכה האחרונה של העלילה מתארת את 
האחדית הטובה של נעמי ורות, שקיבלו שכר 
על מעשיהן הטובים ועל מאמציהן לשמור על 
הגחלת של משפחת אלימלך, שלא תכבה. 
תיאור האחרית הטובה שבכאן מכוּון במידה 
רבה כנגד תיאור האסונות והסבל של שתי 
הנשים בשתי המערכות הראשונות: כנגד עשר 
שנות עקרוּתה של רות במואב, בהיותה נשואה 
למחלון הצעיר (א, ד) - "'וַיִתּן ה' לָהּ הַרִיון וַתִּלָד 
בֶּף' (ד, יג) מיד אחרי נישואיה לבעז המבוגר. 
כנגד רחש התדהמה בקֶרב הנשים ושאלתן 
"הָזְאת נָעָמִיז" בשוב שתי האלמנות לבית 
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ץ מק עָדִים יתך יהוה. אֶת "הָאָטָה הַבְּאָה 42 





ד יג 

"וַיִתּן ה' לָהּ הרֶיון, וַתּלָד בֶּף'. הריונה של רות 
ולידת עובד מבשרים את קץ מסע התלאות של 
רות ונעמי. כנגד העקרוּת, הצער, הכלימה וחיי 
העוני הקשים, שהיו מנת חלקן במשך שנים רבות 
בנכר ובבית-לחם עצמה, זוכות עתה השתיים 


* 


הֶם אֶתבּית אל וצשה"חיל 


חָם ה כְּבִית פָרֶץ אשַרילְדָה 
/ 1 1 





- הוה ז לָה הַרִיְון ותִּלֶד 
אפר לא הבית לד : 


לחם (א, יט), מהדהדת כאן ברכתן החמה 
לנעמי על הולדת הגואל, אשר עתיד לכלכל 
את שיבתה (ד, יד-טו). כשם שבראשית העלי- 
לה נעמי היא הנושאת על שכמה את עיקר עול 
הסבל - האלמנוּת, השכול והמחסור - והיא 
המתלוננת על מר גורלה (א, ג, ה, יג, כ), כך 
בתיאור האחרית הטובה נעמי היא הדמות 
הראשית, הנגאלת והנשכרת מהולדת הבן. 
המחבר מעלה על נס את האושר ואת השיבה 
הטובה שנפלו בחלקה. עם זאת, גם רות נזכרת 
לטובה בברכת הנשים, המציינות כי בזכותה 
נפתרה הבעיה המרכזית של העלילה: "כִּי 
כַלָתִּ אֶשָר אֶהבַתֶךָּ ילָדתוּ אַשֶר היא טוּבָה לְךִּ 
מְשַבְעָה בָּנִיִם" (טו). + מפתיעה ומאלפת ביותר 
היא ההערה הקצרה המסיימת, שהמחבר מו- 
סיף על הרך הנולד, עובד: "וַתִּקְרָאנָה שִמו 
עובד הוּא אָבִי יָשִי אָבִי דָוִד" (יזו. מתוך הערה 
זו, שהיא ללא ספק חלק אינטגראלי של 
המגילה, מתברר כי הסיפור שלפנינו איננו 
סיפורה התמים והפרטי של משפחה ישראלית 
רגילה, אשר זכתה להמשך שושלתה הודות 
למסירותה של גרה שנסתפחה אליה, אלא זהו 
פרק מופלא בתולדות בית המלוכה בישראל. 
על המשפחה, אשר ממנה היה עתיד לצאת 
המלך הנבחר, ריחפה סכנת כליה בימי אלימלך 
(כמו בימי זקנו - יהודה). אך הודות לתוכנית 
האלוהית הנסתרת ובזכות פעולתו של האל 
מאחורי הקלעים, לא זו בלבד שלא נכחדה 
המשפחה מעמה, אלא אף זכתֶה שיצא ממנה 
זרע המלוכה המפואר. עתה מתבהרת לא רק 
המטרה שלשמה נתחברה המגילה, אלא גם 
הסיבה להכללתה בין כתבי הקודש. [י"ק] 


לבן, שממנו עתיד להיוולד דוד המלך, גדול מלבי 
ישראל. בתמונה: צלמית חומר של אֶשה הרה 
(אכזיב, מאה ו' לפה"ס). האשה ישובה על כיסא, 
ורגליה מונחות על הדום. ידה האחת מונחת על 
ברכה, והאחרת - על בַּטנה. 


[יד) אַשֶר לא השָבִּית לֶךָ אל הַיוּם. הבן 
הנולד לרות, אשר יגדל על ברכי נעמי (יז), 
מכוּנה כאן "גְּאֶלי' ביחס לנעמי, שפּן לכשיגדל, 
עתיד הוא לרשת את נחלת אלימלך ולשאת 
באחריות לכלכלתה של נעמי, המוּטלת לפי 
שעה על בעז (ראה ב, כ; ג, יט לעיל). גּאֶל 
במשמעות זו אין אנו מוצאים עוד במקרא. 


וַיקְרַא שָמו בִּישְרְאל. מקרא זה מוסב ככל 
הנראה על הבן הנולד, ומשמעו: הבן הנולד 
מנישואי בּעז ורות יקים בישראל משפחה, 
שבאמצעותה יונצח וייזכר שמו (וכן שם משפם" 
חת אלימלך) בישראל. ודומה לו: "וּקְרָא שִם 
בְּבִית לָחֶם" (יא לעיל). יש אומרים, כי לפי 
אחת הגרסאות של הסיפור היה שמו של הילד 
יְגְאֶל (השווה במדבר יג, ז ועוד) או שם דומה, 
ופסוקנו מהווה הסבר אֶטיולוגי של שם זה, 
שהושמט מן הפסוק. מכל מקום, הביטוי "וְיָק* 
רא שָמו בְּישָרְאל" הפך לנוסחה המקובלת 
לקריאת שמות לבנים זכרים בעת הכנסתם 
בבריתו של אברהם אבינו. [יייקן 


[טז] לָאמָנֶת. יש הרואים בפעולותיה של 
נעמי בכתוב זה: "וַתְּשְתַהוּ בְחִיקָהּ וַתִּהִי לו 
לָאמָנָת'' וכן בהכרזת השכנות "יָלַד בֶּן לְנָעָמִי" 
ביטוי לאקט רשמי של אימוץ. צירופו של 
השורש אמן עם נשיאת הילד בַּחיק חוזר 
בדברי משה בספר במדבר יא, יב: "הָאָנְכִי 
הָרִיתִי אֶת כָּל הָעֶם הַזֶּה אִם אָנכִי יִלַדְתִּיהוּכִּי 
תאמר אֶלִי שְאָהוּ בְּחִיקִּ כָּאַשָר ישָא הָאמן אֶת 
הַינֶק...". גם בסיפורים אחרים נוהג אדם בזול- 
תו כבבן, כשהוא מבקש להעניק לו מעמד 
השווה לזה של בן טבעי. כך נוהגים יעקב בבני 
יוסף (בראשית מח, ה-ו), בת פרעה במשה 
(שמות ב, י) ומיכה בנער הלוי (שופטים יז, 
י-יא). התחליף להורה הטבעי מכונה אומֶן 
באסתר ב, ז: "וַיָהִי אמַן אֶת הָדִסָה היא אֶסְתָּר 
בַּת דדו כִּי אִין לָּ אָב וְאִם" (וראה גם שם, 
פסוקים טו, כ). עם זאת אין הכרח להניח, 
שלפנינו אימוץ של ממש (נושא שאינו נידון 
כלל ועיקר בחוקי המקרא). האומנת עשויה 
להיות זו המטפלת בילד, ולאו דווקא אמו 
מאמצתו (שמואליב ד, ד; ישעיה מט, כג); 
האומֶנים הם המחנכים ותו לא, עליפי מלכים- 
ב י, א, ה. מבחינה משפטית ודאי שאין טעם 
להפוך את נעמי לאם הילד, שהרי הזכויות על 
הנחלה כבר נַקנו עליידי בעז, אבי הילד, ובכך 
כבר הוקם שם המת על נחלתו (י). הדגש 
המושם בפסוקים טז-יז על יחסי הקרבה 
המיוחדים שנרקמו בין נעמי לבין הילד, טעמו 
סמלי וספרותי יותר מאשר משפטי: הוּלדת 
הילד היא פיצוי לנעמי על סִבלה. זו, שהביעה 
את יָאושה כאשר שאלה את כלותיה, רות 
ועֶָרפה: "הַעוּד לי בָנִים בְּמַעִי... וְגִם יָלַדְתִּי 
בָנִים" (א, יא-יב), כאילו ילדה עתה בן: "ילד 
בֶּן לְנְעָמִי" (יז). ויח 




















מגילת רות ד 


עובד הָוּא אָבִישִי אָבי דוָד: 


ד, טז 

"וַתִּקַח נְעָמִי אֶת הַיָּלָד נַתְּשְתַהו בְחִיקָהּ וַתְּהִילו 
לָאמָנָתי'. מחבר המגילה, המדגיש את חלקהּ הרב 
של נעמי במהלך האירועים, מקפיד שלא ייגרע 
חלקהּ גם כאן, בסוף הטוב של הסיפור. נעמי 
היתה אומנת לרך הנולד, והשכנות רואות בו 
צאצא שלה, למרות שרות אִמו לא היתה בַּתה: 


יח יט וְאִלָה ולְדָוּת פֶרֶץ פרֶץ הוליד אֶתחָצְרון: וְחֶצַרון הוּליד אֶת"רֶם 
כ וְרֶם הוליד אֶתְעַמִינְדֶב: וְעִמִינָדֶב הוקיד אֶת"בחטון וְְשֶון הוליד 


כא כב אֶתשָלְמִּ 






[יז] עובָד. עובד, בנם של רות ובעז, נזכר 
מחוץ למגילה (ד, יז, כא, כב) גם ברשימת 
היחס בדברייהימים"א ב, יב, ששימשה מקור 
לרשימה שבספרנו. השם עובד הוא כנראה 
קיצורו של שם תיאופורי כגון עובדיה או 
עבדיאל, ובמקרא מצויים שמות כגון עָבָד 
מלך, עובָד אָדום, עָבַד נְגוּ (שיבוש של עבד 
נבו). פירושו של שם זה הוא אפוא: עבדו של 
ה'. + מתן השם לרך הנולד על"ידי השכנות (ד, 
יז) הוא חריגה מן המקובל בסיפורת המקר- 
אית, ודומה שכוונתה ללמדנו על השינוי שחל 
בגורל נעמי מאז שבה לבית לחם. בשובה 
קיבלו אותה הנשים בקריאת הפליאה והצער 
"הַזאת נָעָמִי" (א, יט), ואילו עתה הן המבש- 
רות על כך שנמצא תיקון למצבה (וראה לעיל, 
יד-טו). [יייז] 


מגילת היוחסין של דוד 
[יח-כב] 


מגילת יוחסין זו ערכּה סמלי, ואין להבינה 
כפשוטה. מחבר ספר שמואל לא הכיר אלא 
את ישי, אביו של דוד, את שם משפחתו 
אפרת, ואת עירו בית לחם (שמואל"-א יז, יב), 
ומחבר מגילת רות הוסיף על ישי את עובד 
ובעז. ואכן יש לשער, שאלה היו שלושת 
אבותיו של דוד. לעומת זאת, שם אביו-מולידו 
של בעז לא נזכר בגוף המגילה, ומסתבר שלא 
היה ידוע. לפיכך אין ייחוסו על שַלְמָה (שַלְמוּן) 
אלא קיצור התולדה, בין שהיה בּעז מצאצאי 
שַלָמָה (שַלְמָא), ובין שייחוס זה פיקטיבי ונובע 
מישיבתה של משפחת דוד בבית לחם, ששל- 
מא נחשב "אביה" (דברי"הימים-א ב, נא). + על 
ייחוסו של שַלמה נשתמרו שתי מסורות. 
האחת מייחסת אותו על נחשון בן עמינדב ועל 
רם (רות ד, יח-כב; דברייהימים"א ב, ט-יב), 
ולפי המסורת האחרת, שלמא ("אָבִי בִית 
לָחֶם") הוא בן חוּר ("בְּכוּר אִפֶרְתָה") בן כָּלַב בן 
חְצְרוּן (דברי"הימים-א ב, נא). אין ספק כי 
שלמה אבי בעז, המיוחס על נחשון בן עמינדב, 
ושלמא בן חוּר חד המה, שהרי לשניהם זיקה 
לבית לחם. הראשון הוא אבי בּעז בית-הלחמי, 
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ושֶלְמון הוּלִיד אֶתיבּעָז וּבְעַז הוליד אֶתזעוּבד: וְעִבָד 





"וַתִּקְרָאנֶה לו הַשְכָנות שם לאמר: ילד ב לְנְעָמַי". 
בתמונה: צלמית חומר של אֶשה, הנושאת בחיקה 
ילד (צפון סוריה, האלף השלישי לפהי'ס). האשה 
היתה כנראה בת המעמד הגבוה, ואולי אף מבית 
המלוכה, שכן היא עונדת לראשה מצנפת, 
ולצווארה מחרוזת אבני חן. 


והשני הוא בן חוּר, המכונה "בָּכוּר אֶפֶרְתָה" 
ו'"אָבִי בִית לְחֶם''. נשאלת השאלה, מדוע יוּחס 
דוד על חצרון באמצעות נחשון בן עמינדב 
ורם, ולא באמצעות חור בכור אפרתה וכְלֶב, 
ומה משמעות ייחוסו הכפול של שַלמהז ניתן 
לשער, שדוד יוּחס על נחשון בן עמינדב, מפני 
שנחשון סימל את מקור המנהיגות בשבט 
יהודה, כפי שמלמד תוארו: "נְשיא (=ראש) 
לְבְנִי יְהוּדֶה" (במדבר ב, ג ועוד). ייחוס זה 
מבטא כנראה את הלגיטימָציה של שלטון דוד 
על שבט יהודה, המוקנית לו גם מתוקף היותו 
אחד מצאצאי נשיא השבט בימי הנדודים. +רֶם 
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ידוע גם כבכור יִרְַמְאֶל (דברי"הימים-א ב, כז), 
וירחמאל נחשב בכור חצרון. רם נחשב אפוא 
בכור בכורו של חצרון, כפי שמודגש במכוון 
בדברי-הימים"א ב, כה: "יהיו בָנִי יָרַחְמְאֶל 
בָּכור חֶצְרון הַבְּכוּר רֶם". ברשימת בני פרץ נזכר 
חצרון לפני חָמוּל (שם שם, ה), ורוב משפחות 
יהודה נמנו עמו; לפיכך ברור, כי חצרון נחשב 
בכורו של פרץ, ומכאן שמשפחת רם היתה 
בעלת הסטאטופ הגבוה ביותר בקרב משפחות 
הפרצי והיוותה סמל לייחוס המכובד ביותר 
בשבט יהודה. + אייייחוסו של דוד על כָּלֶב 
פחות מפתיע, שהרי בני אפרת, שבני משפחתו 
של דוד נָמנו עמם, לא היו במוצאם כְּלְבָּייים, 
והקשר בין כלב לבין אפרת הוא מלאכותי 
ומאוחר יחסית. זאת ועוד; בניגוד לַכְלֶב בָּן 
יָפָגָה היה כנראה נחשון דמות כלל-יהודאית, 
ולא זוהה עם אחת ממשפחות יהודה בימי דוד. 
+ ייחוסו הכפול של שלמה מוסבר בגמישותן 
ובנזילותן של רשימות היחס. ברשימתנו 


מגילות היוחסין של דוד 


שלמה הוא סעיף ברשימת אבותיו של דוד 
הקושר אותו אל בית לחם, ואילו בדברי- 
הימים"א ב, נא-נד הוא משמש ברשימת יחש 
מסועפת, המבטאת את היחסים בין משפחות 
יהודה בפרק זמן נתון (והוא הדין ברם). + אופיה 
המצורף, המלאכותי והמקוצר של הרשימה 
נלמד גם ממספר הדורות, שנמנו בין נחשון 
לדוד. לפי רשימות היחס, דוד הוא דור חמישי 
לנחשון (משך ימי דור מוערך בכ-25 שנה), 
אולם במקרא נזכר נחשון בן עמינדב בזיקה 
ליציאת מצרים ולימי הנדודים - לדעת החוק- 
רים, כ-250 שנה לפני דוד. + הזיקה בין מגילת 
היוחסין של דוד ברות ד, יח-כב לאילן היוח- 
סין הגדול של יהודה בדברי-הימיםיא ב; ד 
(בעיקר ב, י-יז) גלויה לעין. החוקרים המאח- 
רים את זמנה של מגילת רות לימי בית שני 
שיערו, שהרשימה ברות הועתקה מתוך ספר 
דברי-הימים. אולם אין ראיה לסברה זו, ואין 
כל דרך להכריע מתוך השוואת הטקסטים, אם 




















הועתקה הרשימה שלפנינו מתוך ספר דברי- 
הימים או מתוך מקור קדום, שגם הרשימה 
בדברי-הימים נסמכה עליו. [גייג 


מגילת היוחסין כרוכה היטב במעשה המגילה; 
פרץ, אבי שושלת דוד, נזכר בגוף הסיפור, 
בברכת העש אשר בשער לבעז: "...וִיהי בִיתֶף 
כְּבִית פֶרֶץ אַשָר יָלְדֶה תֶמֶר לִיְהוּדֶה..." (יב). אף 
סיפור לידתו של פרץ (בראשית לח) מהדהד 
במעשה המגילה: בשני הסיפורים מתים שני 
בנים (ער ואונֶן; מחלון וכליון), ובשניהם נדחית 
הקמת הזרע עד אשר פועלת האלמנה (תמר; 
רות) נמרצות ובונה בית בתחבולות. הן בברא- 
שית לח והן במגילה, הגבר המקים זרע למת 
איננו זה החייב לעשות כן: יהודה בא על תמר 
תחת שלָה בנו, שצריך היה לייבמה; בּעז גואל 
את רות תחת הגואל הקרוב ממנו, שהתחמק 
ממילוי חובתו (וראה עוד על רות ותמר במבוא 
לפרק ג לעיל). [יייז 
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איכה 


עורך: פרופ' יעקב קליין 











מבוא למגילת איכה 


הספר שלפנינו נקרא כיום ''איכה'' עלדפי המלה הראשונה, שבה 
הוא פותח (ראה ביאור לפרק א, א). אולם חז''ל נהגו לכנות את 
הספר על-פי עניינו "מגילת קינות" (ירושלמי, שבת טז, טו 
עייג) או "ספר קינות'' (חגיגה ה, ע''ב), ובקיצור "קינות'' (בבא 
בתרא יד, ע''ב). השם "קינות'' נתקבל גם עליידי התרגומים 
העתיקים של המקרא, כגון תרגום השבעים. + בכתבי היד 
ובדפוסי המקרא שבידנו נכללת מגילת איכה בין חמש המגי- 
לות הנקראות בציבור בימי חג ומועד ונמנות בין ספרי כתובים. 
הסידור המקובל של המגילות כיום הוא לפי הרצף הכרונולוגי 
של חגי השנה, שבהם הן נקראות: שיריהשירים (פסח), רות 
(שבועות), איכה (תשעה באב), וכן הלאה. בכמה כתבי יד 
ספרדיים, לעומת זאת, סדורות המגילות לפי הסדר המשוער 
של זמן חיבורן, ובהם באה מגילת איכה (המיוחסת לירמיהו) 
אחרי שיר-השירים וקהלת (המיוחסים לשלמה), ולפני מגילת 
אסתר (המיוחסת למרדכי ולאסתר). חז''ל סידרו את כל ספרי 
כתובים לפי זמן חיבורם המשוער, ובתנ''ך שלהם באה מגילת 
איכה אחרי קהלת ושיר-השירים, ולפני ספרְי דניאל ואסתר 
(ראה בבא בתרא יד, ע''ב). בתרגום השבעים ובשאר התרגומים 
העתיקים של המקדא מופיעה המגילה אחרי ספר ירמיה. 


נושא המגילה ורקעה ההיסטורי 


מגילת איכה כוללת חמש קינות על האסון הלאומי הגדול, 
ששינה באופן יסודי את מהלך ההיסטוריה של עם ישראל: 
חורבן ירושלים והמקדש והגליית רוב העם לבבל עלידי 
נבוכדנאצר מלך בבל, בשנת 586 לפה''ס. + המקורות לאירועים 
ההיסטוריים, המשתקפים במגילה, מצויים בספר מלכים"ב 
(פרקים כד-כה; השווה דברי"הימים-ב לו) ובספר ירמיה (ראה 
במיוחד פרקים לט-מד; נב). בסוף מאה ז' לפה"ס בא הקץ על 
האימפריה האשורית האדירה, ששלטה על כל המזרח התיכון 
הקדום, ואת מקומה ירשה ממלכת בבל, שמשלו בה מלכים 
ממוצא כשדי. המלך הכשדי הגדול והחזק ביותר היה נבוכדנא- 
צר השני (562-604 לפה"ס), ובימיו נשתעבדה יהודה לממלכת 
בבל. החורבן והגלות היו תוצאה של מרידות חוזרות ונשנות 
שמרדו מלכי יהודה האחרונים במעצמה זו. ראשון מלכי יהודה 
שמרדו בבבל היה יהויקים (מלכים-ב כד, א-ב), ובמעשהו זה 
המיט אסון כבד על יהויכין בנו שמלך אחריו, וקירב את קצה 
של ממלכת יהודה: נבוכדנאצר וחילו עלו על ירושלים, בזזו את 
אוצרות בית ה' ובית המלך והגלו בבלה את יהויכין עם בני ביתו 
וכל אנשי חצרו, וכן אלפים רבים מטובי העם (מלכים-ב כד, 
יב-טז). גלות יהויכין החלישה מאוד את ממלכת יהודה 
הקטנה, אך לא הצליחה לדכא כליל את שאיפות העם 
לעצמאות. גם צדקיהו, שהומלך במקום יהויכין ונשבע שבועת 
אמונים לנבוכדנאצר (דברי-הימים-ב לו, יג; יחזקאל יז, יב-יד), 
מרד בבבל בשיתוף פעולה עם מלכי האזור ובעידודם של 
המצרים (מלכים-ב כד, כ). נבוכדנאצד וחילו שמו שנית מצור 
על ירושלים בעשרה בטבת, בשנת 587 לפה"ס (מלכים"ב 
כה, א ועוד). המצור הוסר באופן זמני לשמע הידיעה בדבר 
יציאת הצבא המצרי לעזרת יהודה (ירמיה לז, ה), אך משנד 
סוג צבא המצרים, כפי שכבר התנבא ירמיהו (לז, ו-י), חוודש 
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האירועים וזמנם 


תחילת המצוד האחדון על ירושלים. - --> | 
(מלכיםיב כה, א) / 
יום ו', י' בטבת = 5 בינואר 


חיל משלוח מצרי חש לעזרת יהודה. 
הבבלים מסירים את המצור מעל ירושלים. 
(ירמיה לז, ה; יחזקאל ל, כ) 

יום ר, ז' בסיוון, = 31 במרץ (ז) --- --> | 


שחרור העבדים בירושלים (ירמיה לד) 


ירמיה מנסה להימלט לארץ בנימין ונכלא |. 
בבית יהונתן הסופר (יהמיה כל ולי | 


מפלת חיל המשלוח המצרי וחידוש ‏ ---* 
המצור על ירושלים (יחזקאל לא, א) | | 
יום ג', א' בניסן = 23 במאי (ז) | 


פגישתו הראשונה של צדקיהו עם ירמיהו |. 
והעברתו לחצר המטרה (ירמיה לז, כא) 


יהודים נמלטוים מירושלים, וחלקם (832) פ 
מובלים בבלה (ירמיה נב,. כט) 


ירמיהו מו לבור מלכיהן וטובע בטיטי 
(ירמיה לח, ו) סתו 587 (1) 


ירמיהו מוּצא מן הבור ונפגש בשנית עם 
צדקיהו (ירמיה לח, יא ואילך) 


ירמיהו מוחזר לחצר המטרה 
(ירמיה לח, כח) 


יָרמיהו קונה שדה בענתות בשנה העשירית | = | 2 
קו, בשלהי המצור על העיר (ירמיה | |. 
לב, א, כד-כה) 0 


הבקעת חומות העיר (ירמיה לט, ב) 
יום ב', טי בתמוז = 18 ביוני 


יום אי (או די), ז' (או ') באב = 15/18 ביולי 
חורבן הבית לי כה, ו 














תמונת השער למגילת איכה (עמוד 106) 
מגילת איכה נכתבה על רקע המצור הממושך, 
שצרו הבבלים על ירושלים במשך כ-19 חודש. 
אִימי המצור וקשייו ניפרים היטב בקינות, 
המרבות בתיאור המחזות המחרידים, שראתה 
ירושלים בתקופה זו. הרעב הקשה הביא את 
הנצורים עד לכדי מעשי ייאוש, שנחרתו עמוק 





מקורות חיצוניים 


גפילת נינוה 


קרב בין מצרים לבבל ליד חרן 


קרב כרכמישי 


מסע בבלי נגד אשקלון ‏ - 
מסע בבלי למעדב -7-7-- 


מסע נבוכדנאצר נגד מצרים 
מסע בבלי נגד הערבים 


מסע בבלי נגד עולם -- 








+- מצור בבלי על ירושלים בשנור 
תיו האחרונות של יהויקים 


> מות יהויקים והמלכת יהויכין 


כניעת יהויכין 
יום ה', ב' באדר, 15.2.597 
צר 
תקופה של כחודש בין 
יהויכין והדחתו להמי 
צדקיהו (מטחתקטחטוח1) 


כניעת 
ת 


הגליית יהויכין והמלכת צדקי- 
הו בשנת 8 לנבוכדנאצר 











מסע נגד יהודה, הגליית המלך ומינוי אחר במקומו -+ 


בלב הגולים. גברים, זקנים וטף התגוללו מזירעב 
ברחובות, ונשים נאלצו לאכול את בשר ילדיהן. 
בתמונה: עיר במצור. על המגדל נראים לוחמים, 
שאחד מהם עומד ובידיו מגן וחנית. למטה: 
מתפללים גבר ואשה להצלת העיר (תבליט 
מארמונם של מלבי אשור בחורסבאד, מאה חי 
לפה'"ס) 


המניין 


מלבי | מלבי לגלות 
בבל | יהודה יהויכין 
(החל בא' ניס. | (החל בא" ניס. (החל בא" ניס. 
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ובוכדנאצר פ"מ 


= 


ב 































| 






מקורות מקראיים 


+- קרב מגָדו ומות יאשיהו מלך יהודה 
(מלכים"ב כג, כט) 
[ראה טבלה מפורטת למעלה] 





+- צום בירושלים, כינוס מועצת חירום 
וכניעת יהודה לבבל (ירמיה לו, ט) 


>- מרד יהויקים בבבל (מלכים-ב כד, א) 


- ו ב 0 כניעת 
ה 

(מלכים"ב כד,, 5 

[ראה טבלה מפורטת מימין למטה] 


+- ועידה אנטי-בבלית בירושלים 
(ירמיה כז) 


- תחילת המצור האחרון על ירושלים 
(מלכים"ב כה, א) 
[ראה פירוט בטבלה שבעמוד מימין] 
+- חורבן ירושלים וגלות יהודה 
(מלכים-ב כה, ח ואילך) 





+- הגליית 745 יהודים על-ידי נבוזראדן 
(ירמיה נב, לו 











נבוכדנאצר מחריב ירושלים - 

בברוניקה בבלית 

בחורבות בבל נתגלו כרוניקות (רשומות דברי-הימים) 
כתוּבות בכתב היתדות, המתארות את מסעות המלחמה 
של מלכי בבל - הכשדים. באחת מן הכרוניקות האלה 
(ראה בתמונה), הנמצאת במוזיאון הבריטי, מסוּפר על 
מסעות נבוכדנאצר, החשוב שבמלכי הכשדים, לארץ חית 


בשנה הראשונה: בסיוון נבוכדנאצר אסף את חילו, 
וילך אל ארץ חֶת ויתהלך בארץ חֶת כשליט עד 
חודש כסלו. מלכי ארץ חֶת כּולם באו לפניו, מנחתם 
הכבדה הוא קיבל (מידם). לאשקלון הלך ויתפסנה 
בחודש כסלו. את מלכה לכד, ביזתה בזז וּשללהּ 
שלל... 

בשנה הרביעית: מלך אִַכָּד אסף את חילו וילך אל 
ארץ חֶת. בארץ חַת התהלך כשַליט. בחודש כסלו 
התייצב בראש חילו וילך אל ארץ מצרים. מלך 
מצרים שמע ויאסוף חילו; בקרב על פנייהשדה 
נלחמו יחדיו, ויכו איש את רעהו מכה רבה. מלך 
אִכָּד וחילו נסוג וַיָּשָב בבלה... 

בשנה השביעית: בחודש כסלו מלך אִכָּד אסף את 
חילו וילך אל ארץ חֶת, ויחן על עיריהודה 
(=ירושלים). בחודש אדר, ביום השני, תפס את 
העיר ואת המלך לכד. מלך כלבבו בתוכה המליך. 
מְנחתה הכבדה לקח, יִּבָא בבלה. [י"ק] 
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המצור ונמשך כשנתיים. במהלך המצור הממושך סבלו הנצורים 
מרעב וממגפות, וגם המלחמה הפילה בהם קורבנות רבים. 
בתשעה בתמוז שנת 586 לפה""ס, בהגיע הרעב לשיאו, הובקעה 
החומה והעיר נכבשה. המלך ופמלייתו נלכדו במנוסתם מזרחה 
עליידי חיל הכשדים והובאו לפני נבוכדנאצר לרְבְלָה. בני 
צדקיהו הומתו בפניו, ולאחר שעיוורו הכשדים את עיניו, הובל 
לבבל בנחושתיים (מלכים-ב כה, א-ז; ירמיה לט, ד-ז). ביום 
השביעי או העשירי לחודש אב שנת 586 לפה'"ס (השווה 
מלכים-ב כה, ח; ירמיה נב, יב) שרפו הבבלים את העיר 
ירושלים ואת המקדש, והָגלו את מדבית העם לבבל. רק מקצת 
מדלת העם השאירו הבבלים בארץ לכורמים וליוגבים, בהנהגת 
גדליהו בן אחיקם (מלכים-ב כה, ח-כב; ירמיה לט, ח-י; נב, 
יב-ל). בכך הקיץ הקץ על עצמאותה הדתית והמדינית של 
האומה, והבית, ששימש לה מרכז רוחני ודתי במשך קרוב 
לחמש מאות שנה, הפך לתל חורבות. המעטים שנשארו בארץ 
אחרי החורבן, נאלצו כנראה לחיות בתנאים קשים מנשוא: הם 
סבלו מרעב וממחסור, מפעולות דיכוי של הכובשים ומהתנכ- 
לות מתמדת של שכני יהודה מעבר הירדן. לאחר רצח גדליהו 
בן אחיקם בידי מתנקשים, נמלטה שארית הפלטה למצרים, 
והיישוב היהודי בארץ חדל למעשה להתקיים (מלכים-ב כה, 
כה-כו). + הקינות שבמגילה מתארות את הסבל הכבד ואת 
התלאות שפקדו את העם בעת המצור הקשה והממושך, את 
כיבוש העיר בשנת 586 לפה''ס על-יידי הכשדים ואת הזעזוע 
הנפשי העמוק שעבר על האומה עם חורבן הבית ועם אובדן 
העצמאות הלאומית והדתית לראשונה בתולדותיה. + תיאור 


סרג 








המאורעות במגילה הוא לרוב כללי, ומובע בדימויים מסורתיים 
ובביטויים סְפרותיים מקובלים. אין הקינות מזכירות, למשל, 
אף שם אחד של אישיות היסטורית, שחיה בתקופה סוערת זו, 
ואף אין נוקבים בשם האויב שהחריב את ירושלים. כמו כן אין 
אנו מוצאים בקינות כמעט אף תיאור אחד מפורש ומפורט של 
אירוע הידוע מן המקורות ההיסטוריים (ליוצאים מכלל זה ראה 
ד, יט-כב). ואף על פי כן, תיאור האירועים הטראגיים הוא חי 
ומזעזע, וניכר כי המחבר היה בעצמו עד להם וחזה את 
המוראות מבשרו. וכך אנו מקבלים מן הקינות תמונה נאמנה על 
הסבל שעבר על העם בימיה האחרונים של הממלכה. + מן 
הקינות אנו למדים, בין השאר, כי בעת המצור הארוך שרר רעב 
כבד בעיר, והיו אף תופעות של קאניבאליזם (א, יא, יט; ב, 
יא-יב, כ; ד, ג-י); העם ציפה לשווא לעזרה צבאית מבחוץ עד 
לרגעים האחרונים (ד, יז); המלחמה והכיבוש הפילו בהם 
חללים רבים (א, טו, כ; ב, ד, כא; ד, ט), והמלך ומלוויו נלכדו 
עליידי האויב תוך מנוסתם (ד, יט-כ); הגויים חיללו את 
המקדש ובזזו את אוצרותיו (א, ז, י), והאויב הרס את ערי יהודה 
ומבצריה (ב, א-ה) ואחרי כן החריב את ירושלים והעלה את 
המקדש באש (ב, ו-ט). מרובים גם הרמזים להגליית המוני העם 
לנכר (א, ג, ה-ו, יח; ד, טו) ולתנאים הקשים ששררו בארץ 
אחרי החורבן (ראה ה, א-טו). ולבסוף, גדול היה הכאב על 
בגידתם של בעלי הברית ביהודה בעת המשבר (א, ב, יז), 
וגדולה היתה שמחת האויבים על מפלתה (א, ה, ז-ט, כא; ב, 
טו-יז; ד, כא). + הואיל ואין בכוונת המקונן לצייר תמונה 
היסטורית כרונולוגית רצופה, כי אם לתת ביטוי לצערו העמוק 








(=סוריה וארץ ישראל), על מלחמותיו במצרים 
ועל מסעות העונשים שלו נגד מלכי האזור 
המרדניים, ששאפו לפרוק מעליהם את עוּלהּ של 
בבל. בעזרת כרוניקה זו ניתן לנו לאמת את 
האירועים ההיסטוריים הטראגיים שקדמו 
לחורבן, כפי שהם מתוארים במפורט ובצורה 
דראמָתית בספרי מלכים וירמיה ובמגילת איכה. 


על הסבל והתלאה שפקדו את עמו, הוא מדלג ממוטיב למוטיב 
ללא סדר הגיוני, ולא אחת קשה לקבוע, אם הוא מדבר על 
אירועים מתקופת המצור והכיבוש בעבר, או על תנאי חייה 
הקשים של שארית הפלטה לאחר החורבן (א, ד; ב, י; ה, א-טו 
ועוד). [יי"ק] 


קינת הציבור במקרא ובמגילת איכה 


אחת מצורות הקינה הידועות במקרא היא הקינה על ציבור, 
שעניינה קינה על עם שהושמד, על עיר או על ארץ שנחרבו. 
מרבים להשתמש בה הנביאים בנבואות הפורענות שלהם על 
עם ישראל (השווה עמוס ה, א-ב ועוד) ועל הגויים (השווה, 
למשל, ישעיה כב, א-ג; ירמיה ט, ט; עמוס ה, טז ועוד הרבה), 
פרקים א; ב; ד במגילת איכה נָמנים בבירור עם סוג זה של קינה. 
מעידה על כך כבר מִלת השאלה "אִיכָה'', הפותחת את הקינות 
ומביעה את צערו הכבד של המקונן או את השתוממותו על 
האסון הבלתי צפוי שבא על העם (א, א; ב, א; ד, א; השווה 
ישעיה יד, ד; ירמיה ט, יח ועוד). סימנים אופייניים לקינה על 
ציבוד, המצויים בשלושה פרקים אלה, הם: תיאור תכונותיו 
המצוינות של העם שהובס והבלטת הניגוד בין תפארתו 
ואושרו בעבר ובין מצבו הירוד והטראגי בהווה (א, א; ד, ב, ז; 
השווה ירמיה מח, יז; יחזקאל כו, יז-יח ועוד); הקריאה לנשים 
מקוננות לבכות ולקונן על האסון הלאומי (ב, יח-יט; השווה 
ירמיה ט, טז-יז ועוד); ולבסוף - כאבו של המקונן על שמחת 
האויבים למפלת הלאום (א, ז; ב, טז-יז ועוד) ובקשת הנקמה 
באויבים אלה (א, כא; ד, כב; השווה תהלים קלז, ז-ט). + 
החוקרים מצאו, כי הלשונות והמוטיבים, שנמנו לעיל בקינה 
על ציבוד, מצויים גם בקינה על המת, היינו: בקינה שבה 
מספידים יחיד שנפטר, כגון קינת דוד על שאול ויהונתן 
(שמואליב א, יז-כז), או קינת דוד על אבנר (שמואל-ב ג, 
לג-לד). לפיכך יש לשער, כי הקינה על ציבור מקורה בקינה על 
המת, וממנה שאלה את צורתה ודימוייה. אולם עיון מדוקדק 
בקינות שבמגילה מגלה הבדלים חשובים ביניהן ובין הקינות 
על המת: בעוד שבקינה על המת מבכים אדם שנפטר, הרי 
המגילה מדמה את ציון לא למתה, כי אם לאלמנה או לאם 
שכולה, המבכה את בעלה ואת בניה (א, א, טז; ב, יט, כב). זאת 
ועוד: הקינה על המת חילונית באופיה, ואילו הקינות שבמגילה 
מרבות להזכיר את שם ה' ומייחסות לו את החורבן (א, ה, יד, 
טו; ב, א-ט ועוד הרבה). ציון אף מתפללת אליו ומקווה 
לישועתו (א, ט, כ-כב; ד, כא-כב). הכרת החטא של העם 
המובס והתחושה שהאסון בא עליו כעונש משמים (א, ה, ח; ב, 
יד; ד, יג ועוד) - מיוחדות אף הן לקינות שבמגילה. + הבדלים 
אלה בין הקינה על המת ובין הקינות שבמגילה מתבארים בכך, 
שבמגילה מדובר לא במיתה ממש, כי אם בְכְלְיָה היסטורית של 
קיבוץ. כָּיוון שה' הוא אלוהי ההיסטוריה, והברית שכרת עַם 
ישראל היא ברית עולם - מפעמת בעם הנבחר התקווה, שהוא 
לא השליך אותם מעל פניו לתמיד, וכי הוא עתיד להשיב את 
שבותם (ה, יט-כב; השווה ויקרא כו, לט-מה; דברים ל, א-י 
ועוד). > בעוד שפרקים א; ב; ד הם קינות על ציבור, הרי פרק ה 
שבמגילה קרוב יותר בסָגנונו ובמבנהו הספרותי לקבוצת 


בקטעי הכרוניקה, שתורגמו להלן, מובאים 
המסעות משנתו הראשונה של נבוכדנאצר 
(604/3 לפה''ס), שבּה החריב את אשקלון והגלה 
את תושביה; משנתו הרביעית (601 לפהייס), 
שבה נלחם במצריט מלחמה ללא הכרעה; 
ומשנתו השביעית (598/7 לפה'"ס), שבה שם 
מצור על ירושלים, הגלה את המלך יהויכין 


ופמלייתו, והמליך תחתיו את צדקיהו. הכרוניקה 
שבידנו נקטעת עם שנתו האחת-העשרה של 
נבוכדנאצר, ואין לנו שום תעודה היסטורית 
המתארת את מסעו האחרון לארץ, שבמהלכו 
(בשנים 586-588 לפה''ס) נחרבו ירושלים 
והמקדש, והעם הוגלה בבלה. 


מזמורים בספר תהלים, שאפשר לכנותם תחינות ציבור, שכן 
עניינם תפילת העם אל ה' שיחלצהו מצרה לאומית שכבר 
פקדה אותו או שמתרגשת לבוא עליו (השווה תהלים מד; ס; 
עט; פ5; פג). התכונות המשותפות למזמורים אלה ולקינה 
החמישית שבמגילה הן: הפנייה הישירה אל ה' בלשון נוכח מיד 
בפתיחת המזמור (ה, א; השווה תהלים מד, ב; עט, א; פג, ב 
ועוד); התלונה הקולקטיבית על הצרות והסבל, המובעת 
לעתים בגוף ראשון רבים (ה, א-ה, ח-ט ועוד; השווה תהלים 
מד, י-טו; ס, ג-ו; עט, ד), ולעתים כתיאור עובדתי של 
המשורר, המשקיף על האירועים מן הצד (ה, יא-יג; השווה 
תהלים עט, א-ג; פ, ט-יד; פג, ג-ה); קטעי הלל, שהעם מזכיר 
בהם את כוחו הבלתי מוגבל של ה' להושיע, או את מעשי 
ישועתו בעבר (ה, יט; השווה תהלים מד, ב-ד; 5, ט-יב); 
השאלה הרְטורית, המביעה קוצר רוח על התמהמהות הישועה 
(ה, כ: "לֶמָּה לֶנְצַח תִּשִכְּחְנוּ' וגו'; השווה תהלים מד, כד-כה; 
עט, ה; פ, ה) ותפילת העם לישועת ה' (ה, א, כא-כב; השווה 
תהלים מד, ה-ו; עט, ו-יג; פ, א-ד, יז-כ). אולם יש לציין, כי 
בפרק ה שבמגילה מודגשת תחושת האשמה של העם, מוטיב 
שהוא נדיר ביותר בתחינות הציבור שבתהלים (ה, ז, יז; השווה 
תהלים עט, ח). + הקינה השלישית שבמגילה יוצאת דופן 
לעומת שאר הקינות הן בתוכנה והן בצורתה. בקינה זו מתלונן 
גבר אנונימי, בגוף ראשון יחיד, על סבל אישי שֶָה' הביא עליו (ג, 
א-יח, נב-נד), ומתחנן לה' שיגאל אותו מייסוריו ומרדיפת 
האויבים (שם, יט-כ, נה-סו). קינה זו דומה בצורתה ובסגנונה 
לקבוצת מזמורים, שאפשר לכנותם מזמורי עָנוּת של הפרט או 
מזמורי תחינת הפרט (השווה תהלים ג; ו; יג; כב; ועוד הרבה). 
במזמורים אלה מתלונן המשורר בדרך כלל על מחלה, על צרה 
נפשית, או על התנכלותם של אויבים, ומתפלל לאלוהים 
לישועה. אלא שבקינה שלפנינו משולבים גם קטעים של 
תחינה וּוידוי קולקטיביים (ג, מ-מז) וקטע של קינת ציבור 
(שם, מח-נא). זאת ועוד: המשודר מרבה בקינה זו להרהר 
בדרכי השגחת ה', ומגיע למסקנה החינוכית, שעל הסובל 
לקבל את ייסוריו בשקט, להכיר בחטאיו, לחזור בתשובה 
ולחכות בסבלנות לישועת ה' (שם, כב-לט). + הקינות שבמגיד 
לה מושרשות לא רק בספרות המזמורית והנבואית של התקו- 
פה, כפי שראינו לעיל, כי אם גם בספרות התוכחה המשוקעת 
בתורה. כך, למשל, אנו מוצאים לשונות וביטויים מקבילים בין 
המגילה ובין פרקי התוכחה בתיאור זוועות הרעב בעת המצור 
(השווה איכה ב, יא-יב, יט-כ; ד, ג-ה, י; ויקרא כו, כט; דברים 
כח, נג-נז); בתיאור שממת הארץ ודרכיה (השווה איכה א, ד; ה, 
יח; ויקרא כו, כב, לא-לב); קשיי הגלות (השווה איכה א, ג; ב, 
ט; ד, טו; דברים כח, לו, מא, מח, סה); לעג האויבים על העם 
המושפל (השווה איכה ב, טו-טז; ג, מה-מו; דברים כח, כה, 
לז); המוות מבית ומחוץ (השווה איכה א, כ; ב, כא; דברים לב, 
כה); צידוק הדין (השווה איכה א, יח; דברים לב, ד) ועוד. אין 
זאת אלא שהמקונן ראה בחורבן ובגלות את התגשמותם של 
דברי התוכחה הקשים, שהעם הוזהר עליהם בעבר. + הגם 
שפרקי המגילה שונים זה מזה בתוכנם ובצורתם הספרותית, 
אין לראות בהם לקט אקראי של מזמורים ממקורות שונים. ברי 
כי לפנינו אוסף קינות שנתחברו על-ידי משורר אחד או על-ידי 
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הקינות השוּמָרָיות הגדולות, שנתחברו בתחילת 
האלף השלישי לפה''ס על-ידי משוררים-כוהנים, 
מתארות את חורבנה של אוּר העתיקה ושאר ערי 
הקודש של ארץ שוּמר. הן מחולקות לבתיישיר 
אחדים עם מענה (אַנטיפון), וכתובות בחלקן 
בניב האָמָסָל ("ניב הנשים'"). השוואתן למגילת 
איכה מגלה דמיון מפתיע מחד גיסא והבדלים 


כמה משוררים בני תקופה אחת, שכן לקינות אלה נושא ומטרה 
משותפים: הן באות לקונן על חורבן ירושלים והמקדש ולעורר 
את רחמי ה' שישיב את שבות עמו ויושיעו מצרתו. ועוד: בין 
הקינות קיימת חפיפה רבה בביטויים ובמוטיבים משותפים, וכן 
רב הדמיון ביניהן בתוכן וברעיונות הדתיים. [יייק] 


קינות על חורבן ערי קודש 
ומקדשים במזרח הקדום 


מגילת איכה היא בראש וראשונה קינה על חורבן עיר הקודש 
ירושלים ומקדשָהּ, אם כי הקינה מתייחסת גם לנפילתה של 
ממלכת יהודה בכללה. סוג ספרותי זה של קינות על חורבן ערי 
קודש ומקדשים מופיע מחוץ למקרא רק עוד בספרות השוּמָד 
רִית. עד כה נתגלו חמש קינות שוּמריות קלאסיות גדולות מן 
התקופה השוּמרית החדשה (ממאה כ' לפה''ס לערך), המקו- 
ננות על חורבן ערי קודש ומקדשים. הקינות הללו יצאו אמנם 
ממעגל המסורת הספרותית זמן רב לפני תקופת חיבורם של 
ספרי המקרא, ואין להניח שיכלו להשפיע השפעה ספרותית 
ישירה על הקינות המקראיות, אולם למרות זאת קיים דמיון רב 
במוטיבים וברעיונות ביניהן ובין הקינות שלפנינו, וראוי לתת 
את הדעת על הדמיון ועל השוני בין שני סוגים ספרותיים אלה. 
+כל אחת מן הקינות השוּמריות הגדולות הידועות לנו מקוננת 
על חורבן אחת מעדי הקודש החשובות של שוּמָר. אולם אף 
שהן מרבות לתאר את חורבן העיר המרכזית ומקדשה, הן 
מספרות על גורלן המר של ערים אחרות ומקדשיהן ברחבי 
הממלכה, ומתארות בהרחבה את סבל האוכלוסייה השוּמרית 
על כל רבדיה בעקבות האסון הלאומי. קינות אלה נתחברו 
כנראה זמן קצר לאחר חורבן הערים, כאשר זכר השואה 
הלאומית היה עוד חי בתודעת העם והמשוררים. לכן, בדומה 
למגילת איכה, מלאות הקינות השוּמריות תיאורים אותָנטיים 
מזעזעים של ההרס והחורבן, הטבח והעינויים, הרעב והמגפות, 
ושאר האסונות שפגעו בערים ובתושביהן. + הקינות השוּמריות 
מחולקות בדרך כלל לבתים, המסומנים בסופם על-ידי המונח 
טטזוא ("השתחוויה'" בשומרית), ולכל בית (טשטזוא), יש 
"מַעָנָה" (אנטיפון) קצר, בן שודה או שתי שודות. יש לשער, 
שהקינות הללו נאמרו בפולחן על-ידי כוהן-מקונן יחיד, שענתה 
לו מקהלת מקוננים. בקינות שבמגילתנו, לעומת זאת, אין 
מונחים לָיטוּרְגִיים או פולחניים כאלה, ועל כן אין לדעת אם 
נתחברו מלכתחילה לשימוש פולחני. + בניגוד לקינות הקצרות 
והתמציתיות שבמגילה, המתאימות לקריאה בציבור, הקינות 
השומריות הן ארוכות מאוד (200 עד 500 שורות), ויש בהן 
בדרך כלל סיפור עלילה, עם כל הסממנים הספרותיים של 
המיתוסים והאָפוּסים הקדומים. בצד הקינה הסטריאוטיפית, 
מלאת החזרות, נזכרים בהן גם פרטים היסטוריים מפורשים, 
כגון שם המלך, שבימיו אירע החורבן, ושם העם הנוכרי הכובש. 
אולם האירוע ההיסטורי עלי אדמות וסבלם של בני האדם הם 
רק טפלים בקינות אלה למה שמתרחש במקביל, על-פי דמיונו 
של המשורר, בעולם האלים השומריים, והוא מרבה בתיאור 
מעשיהם, תגובותיהם, דבריהם והרגשותיהם של האלים בעת 
החורבן. > אחת הקינות השוּמריות הגדולות, המבכה את חור- 
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עמוקים מאידך. הדמיון מתבטא בעיקר 
במוטיבים המתארים את חורבן הערים, את 
חילול המקדשים ואת סבלות העם, שחלקו 
הושמד, וחלקו הוגלה. ההבדלים מתבטאים 
בעיקר בהשקפת העולם הדתית של המחברים 
ובצורתן הספרותית של היצירות. הקינות 
השוּמריות מלאות יסודות מיתולוגיים, 


המתארים בצורת עלילה את התרחשות 
הטראגדיה בעולם האֶלים ובמקביל לו - במישור 
הארצי, בעוד הקינה המקראית, שאופיה תיאורי 
ולא עלילתי, מתארת את האירועים אך ורק 
במישור הארצי והאנושי, אף שהיא מייחסת את 
הפורענות לאל. בקינות השוּמריות מוצג האסון 
המתרגש על העיר כגזרת אֶלים שרירותית, שאין 


בנה של אוּר (בירתה המפוארת של שוּמר במשך כמאה שנה), 
למשל, פותחת בהזכרת עריה החשובות של הממלכה, אשר 
ננטשו עליידי האלים הפטרונים שלהן, ועתה הן עומדות 
חרבות ושוממות. לאחר הפתיחה פונה המשורר לעיר אוּר בגוף 
שני ומקונן עליה קינה מרה. בהמשך מתבקשת אף האלה ננְגַל, 
אשת ננה-סין, אלוהי העיר, לשאת קינה על עירה ועל מקדשה 
ולבקש עליהם רחמים בפני ראשי הפנתיאון (השווה איכה ב, 
יח-יט). נְנגל נענית, ובקינתה היא מאשימה את מנהיגי האלים, 
אַן ואָנליל, כי גזרו חורבן על עירה ולא שעו לתחנוניה לבטל את , 
גזרתם. בקטע הבא מתוארת פלישת האויב לשוּמר בשני 
מישורים: במישור המיתולוגי מתואר האויב כ''סערה אכזרית", 
שנשלחה עליידי אָנליל להרוס את העיר ולזרוע הרג בתושביה. 
במקביל, במישור הארצי, אנו שומעים על פלישת העִילָמִים, 
ההורסים עד היסוד את העיר ואת המקדש בקרדומותיהם. 
האלה ננגל נמלטת מן המקדש כציפור המתעופפת מקנהּ 
ההרוס, וממשיכה לקונן על העיר ועל העם, המכונים בפיה ''בני 
האהובים''. כאן משמיע המקונן קריאה דראמָתית לננגל לשוב 
אל עירה ואל מקדשה, מתפלל לראשי האלים שיבטלו את 
גזרת החודבן, ויאמרו די לסבלות העיר ותושביה. הקינה 
מסתיימת בתפילה נרגשת לננה-סין, אלוהי העיר, שישוב אל 
עירו ואל מקדשו וישקם את הריסותיהם, ושיקבל ברצון את 
קורבנות העם ויטהר את לבם. המשורר חותם את הקינה 
במלים: "הוי ננה, עירך הבנויה תהללך כיאה!" מכאן ניתן 
להסיק, שבעת כתיבת קינה זו כבר נושעה העיר אוּר מצרתה, 
ואולי גם השתקמה מחורבנה. + בקינה אחרת על העיר אוּר, 
שאיננה נופלת מן הראשונה באורכה וביופיה, מיוחס החורבן, 
על דרך האנאכרוניזם הספרותי, ל''גוּתים'', עם ברברי ואכזר, 
מאויביה הקדמונים של שומר, שפלשו אליה ממזרח והפכו 
אותה למדבר שממה עליפי גזרת האלים הגדולים. ממששמו 
הגוּתִים מצור על הבירה, כך מספרת הקינה, פונה האל ננהזסין 
לאביו אנליל, האל העליון של שוּמד, ומבקש ממנו להשקיף 
שוב על עירו במבט של חסד ולהשיב את שבוּתה. תשובת 
אנליל לבנו היא שלילית ומחמירה: לדבריו, עדת האלים 
הגדולים החליטה על חורבנה של אור, ואין לשנות את 
החלטתם. תקופת השלטון של אוּר נסתיימה, ועתה על 
ההגמוניה לעבור לעיר אחרת, שהרי "אין מלכות נצח עלי 
אדמות". האל ננה עוזב את העיר יחד עם אשתו [נגל, 
ובעקבותיהם יוצאת גם עדת האלים הגדולים. הרצועה הוּתרה, 
והעילמים זרמו לתוך העיר כמים אדירים, הָכו אותה לפי חרב, 
חיללו את מקדשה ובזזו את אוצרותיו, ובא הקץ לפולחן. האל 
ננה-סין, מדוכא מן החורבן, פונה שנית לאביו. הוא מבקש ממנו 
לפקוד את עירו ולהביט עליה בעין טובה. הפעם נענה אנליל 
לבקשת בנו. הוא מברך את אוּר, ומצווה להשיב את שבוּתה. 
העם מתקבץ אל העיר מכל עבר, וננהזסין שב למקדשו בגאווה 
יחד עם אשתו ננגל. + הקינה השוּמרית על ניפוּר (המרכז הדתי 
והתרבותי של השוּמרים בכל הדורות), לעומת שתי הקינות 
שתוארו לעיל, מוקדשת רק בחלקה הראשון והקצר יותר 
לתיאור חורבן העיר בידי האויב ולקינה עליה. חלקה השני, 
הארוך יותר, הוא שיר תודה והלל על הצלת ניפור מן הכיבוש 
הזר על-ידי אישמָדגן מלך איסין (1935-1953 לפהייס לערך), 
על שיקומה ועל החגיגות שנערכו לכבוד חידוש הפולחן 











לשנותה. בקינה המקראית, לעומת ואת, נתפסים 
החורבן והגלות כעונש על חטאי העם כלפיה', 
והגאולה מותנית בהכרת העם בחטאו ובחזרתו 
בתשובה. הקינה הגדולה על חורבנה של אוּר היא 
מהארוכות ומהיפות שבקינות השוּמריות 
הקלאסיות. המשורר מפתח בה בעיקר את 
דמותה הטראגית של האלה נְנְגַל, אשת אל הירתח 


הַגְבִירָה אש בִַּתָהּ שדַּד - גּם עירֶהּ, 
עַמְּדָהּ, תִּמְרר בְּבָבִי, 

ננֶה אָשָר אַרְצו אֶבְדָה - עִמָדו 

גּם אוּר תֶּקוגן יַחְדָּור 

0 האשה הִגְאֶמֶנָה - לְמען יִאֶנַח סָאָדון על 
עירו, 
ְנְגָּל - לְמַעַן לא יִתִן תִּנוּמָה לְעִפְעַפּיו 
בָּעְבוּר אִרְצו, 
לְמַעַן עירו תִקְרַב אֶלָיו, בְּכה תִּבְבָּה 
מֶרָה, 
לְמַען בִּיתוּ אָשֶר שֶדִּד, תקרב אֶל 
הָאֶדוּן, בְּכה תִּבְכָּה מְרֶה, 
לְמַעַן עירו אָשָר חְרְבָה תִּקְרַב אִלָיו - 
בֶּכה תִּבְכָּה מְרָה, 

5 לְמְעַוְבִּיתוּ אָשָר שדִּד תקרב אֶלָיו - 
קִינְתֶם הַמְּרָה תּשָא לִפְנִיה 
הָאִשָה תַּצִיב אֶת אדני, 'יְבָל הַדְּמָעוּת', 
על האֶרֶץ, 
תִּשָא קולֶה בִּילֶל חָרִישִי על הבַּיִת אַשֶר 
וָדם: 
יום"הַסַעַר אֶשָר יוּעד (לִי) יגונו אִפְפָנִי - 
מִפָּנִי יּס"הַסָעַר ירְבּוּ אִנְחותִי - 

0 אָנכִי הָאִשָה, יוּ"ְהַסָעַר אֶשָר יוּעַד (לי), 
יוּם"הַסָער אֶשָר יוּעַד (לי) ויגונו מִפְפָני, 
יוםהַסָעָר, היום הַמַר, אַשָר יוּעד לִי, 
אִףכִּי אֶנְכִינִמְלַאתִיחְרְדֶה מִפָּנִי הַיוּם 
הַהוּא - 
מָאִימַת יום"ְהַסָעַר לא מִלְטְתִּינַפְשי, 

5 לְפָּתַע פַּתָאם לא רְאִיתִי יום טוּבָה 
בְּמַלְכוּתִי, יום טוּבָה בְּמַלְכוּתִיוּ 
בְּלִיָלָה מִסְפָּד מַר יוּעַד לִי, 
אף כִּי אֶנְכִי נִמְלָאתִי מִרְדֶה מִפָּנִי הַלִיָלֶה 
הַהוּא- 
מָאִימַת לִיליְהַסָעַר לא מְלַטְתִּי נַפְשיּ 
אִימַת הַיום הַהוּא, הַמִּשְחִית כַּפוּפָה, 
נָפוּל וְפָלָה עָלִי, 

0 מִפָנָיו על מִשַכָּבִי בַּלִילוּת, עַל מִשָכְּבִי 
בָּלִילות לא אֶמְצָא מֶנוּחַ, 
לְפָּתַע פַּתָאם לא יָדַעְתִּי עוד מַרְגועַ על 
מִשִכָּבִי, מִרְגוע על מִשִכָּבָיּ 
כִּי גוְרֶל מַר יוּעַד לְאַרְצִי, 
אף אִם אָנוּד עַל פָּנִי אֶרֶץ - כְּפְרָה אחַר 
עְגְלְתָה - 
שוב לא אֶּשִיב אֶלִי אֶת בְּנִי רְצִיוּ 

5 צכִּיעָמָל מר יוּעַד לָעָירִי, 
אף אִם כְּצְפורשָמָים אֶנִיד בְּנפי, 
וְאָלִי עִירִי אָנכִי אָעוּף - 
תֶּחרב עִירִי על יסוּדָהּ 





נִנֶה, הנופלת לרגלי בעלה בתחינה להצלת עירו 
ולקימום הריסותיה. בבית השלישי שתרגומו 
מובא להלן, מציבה נָנגל את "י"נְבֶָל הדמעותיי שלה 
על הארץ ונושאת קינה מרה על חורבן עירה. 
בקינתה היא מתארת את המעמד הנורא במועצת 
האֶלים, שם נגורה גזרת החורבן, שאין ממנה 
חזרה. קינתה של האלה ביצירה השוּמרית 


קינה שוּמרית על חורבן אור ומקדשה 





אוּר בַּמְקום מִרְבֶּצָהּ תִסְפָה! 
0 כִּי יד הַסְעָרָה נָחְתָה עָלִי מִמָּעַל, 
אִף אִם אַרְעִים בְּקול, ישוּבִי סְעָרֶה 
המִדְבֶּרָה' - לָהּ אָנכִי כּה אֶקְרָא - 
לא יָרום מַעָלִי (כּבָד) חֶזֶהּ שָל הַסְעָרָה 
הַלְזוּ 
אֶנִכִי, הָאִשָה, בָּאַגְרְנְכּג, בּית מַלְכוּתִי, 
אֶשָר מַלְכוּת בו לָארֶך יָמִים נְכונָה לי- 
5 הן בְּכִ וּמִסְפָּד לי יָלִינוּבּוּ. 
וְהַבַּית אַשָר הָיָה שוש לִבֶּם שָל שָחורִי 
הֶראש, 
תַּחַת חַגֶּיו - יַרְבּוּ לו כַּעַס על דְּאֶנָה. 
לְפְתַע פַּתָאם, בְּבִיתִי, בִּית וָעִימוּת, 
בִּיתִי הגְאָמֶן (בִּיתִי) הַשָודוּד, אַשר עַיָן בָּל 
תָּשוּרְוּ- 
0 בְּרוּחַ נְכַאֶּה, קינות מָדוּת, 
קינות מָרות - יִשְאוּבּו. 


מזכירה את קינת בת-ציון (ירושלים) על עַמה ועל 
מקדשה (איכה ב, יח-כב). לוח הטין שבתמונה, 
שזמנו התקופה הבבלית העתיקה (לערך מאה 
ייח לפה''ס), הוא עותק (מתוך כתשעים שנתגלו) 
של הקינה על אוּר. הלוח, שנתגלה בחורבות 
מטופוטאמיה, מצוי כיום במוזיאון לאמנות 
ולהיסטוריה של העיר ג'נבה. [שני"ק; יי"ק] 


בִּיתִי - אַשָר כּונן בְּיָד איש אָמוּנִים - 

כְּסְכָּה בַּכָּרֶם רוע הִתְרועע. 

הְאֶכָּשֶנְגַל בִּית מַלְכוּתי, 

5 בִּיתִי הגְאֶמֶן, הבּיִת אשֶר ימר בְבָכִי - 
כִּי יִבְנָה בַּשוָא, כִּי יָחְרַב בְּאְמוּוָה, 
מנֶת חִלְקִי - פה הָנְחל לי. 
כָּאהָל, וְוָה אֶשָר גְעָקר בִּשְדה קְצִיר, 
ְּנוָה אַשֶרִגְעָקר בְּשְדה קָצִיר, נִפֶרץ 
לָרוּח ולַגשֶם- 

0 אור, חָדר מִשִכָּבִי, כְּלִיל הַתִּפְאָרֶת. 
בִּיתִי גַּם עִירִי אֶשָר נְדמוּ - תַּמוּנִכֶרֶת 
כְּמְכְלְאת הָרוּעָה נִכְרְתוּ 
כָּל אוצְרוּתִי אֶשָרנְאֶגְדוּבְּעִיר - בְּלְעָה 


מְצוּלָהּ 
(עד כאן השיר השלישי) 
5 אור תְּמְרַרבְּבָכִי. 









(ויהי זה מענהו) 
[ששי"ם; י"ק] 
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מגילת איכה נתחברה באחת השעות הקשות 
ביותר לעם ישראל. אחרי מאות שנים של 
עצמאות בארצו בא הקץ לקיומו המדיני 
העצמאי, ונשברה האמונה העמוקה, שה' לא יתן 
את ירושלים ביד אויב. הכובש הבבלי הפך את 
עיר הקודש על בתיה, ארמנותיה ובעיקר את בית 
ה' שבה לתלי חורבות. ערים רבות נהרסועד 


במקדשה.: אף כאן מתואר החורבן כפועל יוצא מנטישת העיר 
והמקדש עליידי האל הפטרון אנליל, ושיקומה של העיר 
מתאפשר הודות לשובו של האל למקדשו. באחד הקטעים 
של קינה זו מציג המשורר את העיר נָיפּוּדר כמקוננת על עצמה, 
בדומה לקינת ציון על עצמה במגילתנו (שורות 66-65). + 
בכל הקינות השוּמריות הקלאסיות אפשר למצוא מספר 
מוטיבים בסיסיים משותפים, המובעים בצורה דומה ומאפיי- 
נים סוג ספרותי זה. לרבים ממוטיבים אלה אפשר למצוא 
מקבילות במגילת איכה, אך אין בכך כדי להעיד על השפעה 
ספרותית, שכן גם הקינות השוּמריות וגם הקינות שבמגילה 
מתארות אירועים היסטוריים דומים, ואך טבעי הוא שיימצאו 
בהן מוטיבים ואפיזודות אנאלוגיים. ניתן אמנם למצוא במגילה 
גם רישומים של השפעת הספרות המסופוטאמית, אך אין זו 
אלא השפעה עקיפה, דרך המסורת הספרותית המקראית, 
שמחבר המגילה שואב ממנה את סגנונו ואת דימוייו הספרות- 
יים. נעמוד להלן רק על כמה קווי דמיון כלליים בין המגילה 
ובין הקינות המסופוטאמיות מתחום המבנה הספרותי והחומר 
הרעיוני-תיאולוגי. + בדומה לקינה המקראית כן גם בקינות 
השוּמריות מוצגים החורבן והאסון הלאומי כתוצאה של גזרה 
אלוהית שאין לשנותה, והאויבים המחריבים את העיר ואת 
המקדש נחשבים לאמצעי בידי האלים לביצוע גזרתם. כמו כן, 
בשני סוגי קינות אלה קודמת לחורבן נטישת העיר והמקדש 
עליידי האל השוכן בקדבם. אולם קיימים גם הבדלים חשובים 
בין הקינה המקראית לבין הקינה השוּמרית, הבדלים שמקורם 
ברקען הדתי והתרבותי השונה: במקרא, ששולטת בו האידיאה 
המונותיאיסטית, הגזרה האלוהית היא החלטתו העצמית של 
אל יחיד, הנוטש את מקדשו מרצונו החופשי, והפורענות היא 
עונש על החטאים הדתיים והמוסריים של העם הנבחר, שהפר 
את בריתו עם האל. ואילו בקינות השוּמריות מתוארת גזרת 
החורבן כהחלטה שרירותית של מועצת האלים, או כחוק 
טבעי, שלפיו המלכוּת על שומר חייבת לעבור מעיר לעיר, 
כשאף עיר אחת אינה טוענת "למלכות נצחית"; כאן הגזרה 
היא בדרך כלל בניגוד לרצון האל המקומי, אשד נאלץ לצאת 
את מקדשו בעל כורחו. + קיים עוד דמיון חשוב בין הקינות 
השוּמריות ובין הקינות שבמגילה. כשם שמרבית הקינות 
במגילה חותמות בתחינה ובבקשה (בקשת נקמה באויבים או 
תפילה להשבת שבות העם והעיר; השווה ב, כב; ג, נה-סו; ד, 
כא-כב; ה, יט-כב), כן מצויה בכל הקינות השוּמריות קריאה 
לאל הפטרון לשוב אל עירו ואל מקדשו, והבית האחדון של 
קינות אלה לובש בדרך כלל צורה כלשהי של תפילה לאל 
המקומי. אולם התפילות החותמות את הקינות המסופוטאמ- 
יות הן תפילות פולחניות מובהקות, המופנות לאל לאחר שכבר 
שב למקדשו, ולאחר שהעיר והמקדש כבר נבנו מחורבנן. מכאן 
שהתפילות הללו באות רק לפייס את האל הכועס, לבל ישוב 
וינטוש את המקדש בעתיד. לפיכך שיערו החוקרים, כי הקינות 
נתחברו לשימוש פולחני חדיפעמי: לאמירה בעת שיקום 
הריסותיהם של המקדשים שנחרבו. לכן אין ללמוד מקינות 
אלה על הרקע הפולחני של הקינות המקראיות המבכות את 
החורבן, אך אין בהן כל סימן לישועה אלוהית או לשיקום 
ההריסות. + המסירה הספרותית של הקינות השוּמריות הגדו- 
לות פסקה במאה ט''ז לפה''ס. מאוחר יותר, החל במאה " 
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היסוד, ועשרות אלפי גולים נעקרו מבתיהם 
ומשדותיהם והוגלו בבלה. אירועי 586 לפהייס 
הותירו צלקת עמוקה בלב העם, שבעידוד 
מנהיגיו"נביאיו סירב לקבל עליו את רוע הגזרה 
והאמון, שיבוא יום, שבו ישיב ה' את בניו לארצו 
ויכונן מחדש את עירו ואת ביתו על הר המוריה. 
מגילת איכה היא אחד הביטויים לאבל הכבד, 


שחשה באותם ימים האומה. בדומה לנוהגי האבל 
במזרח הקדום, כללו מנהגי האבלות בישראל 
ביטויים חיצוניים שונים כגון קריעת הבגדים, 
ישיבה על הארץ, בכי, חגירת שקים תחת בגדים 
והעלאת עפר על הראש. בתמונה: חָבָר נשים 
מקוננות (ציור קיר מקבר רְמוּסָה הסופר, דיר 
אל-מדינה, תבי שבמצרים, מאה י'ג לפה'"ס). 


לפה'"ס ואילך, הופיע וטוּפח סוג חדש של קינות על חורבן 
עדים ומקדשים. הללו כתובות בסגנון מונוטוני משעמם, והן 
מצטיינות בחזרות אין סוף ובמליצות נבובות. הן חסרות צבע, 
חיוניוּת ויופי פיוטי. בקינות אלה יש חזרות רבות על תאריו של 
האל אנליל ועל רשימות ארוכות של ערים ואליליהן, שנפגעו 
מן החורבן. הקינות המאוחרות נוטות להכללה ולתיאורים 
סתמיים, והן מתארות את החורבן במונחים סטריאוטיפיים. 
אין בהן זכר לשיבת האל או לשיקום המקדש. ברור אפוא, כי 
הקינות המאוחרות אינן משקפות אירועים היסטוריים ריאליים 
כלשהם. החוקרים משערים, כי בדומה לקינות העתיקות, 
שימשו אף הן בטקסי חנוכת מקדשים או ארמונות שנבנו 
מחדש, אלא שניתן היה לעשות בהן שימוש חוזר במקדשים 
שונים. עם זאת ידוע, כי כמה מקינות אלה נהגו להיאמר 
בפולחן בימים קבועים, פעם או פעמיים בשנה, בדומה למגילת 
איכה, שַלִימִים נקבעה לקריאה בציבור בתשעה באב. ‏ [שנ"ק] 


המסר התיאולוגי 
של מגילת איכה 


מגילת איכה, הנותנת ביטוי לצערם, לקטרוּגם ולתקוותיהם 
של האומה או של היחיד, מאפשרת לחדור אל שודשיה של 
האמונה העממית בדור החורבן. המשותף לפרקים כולם, הן 
לקינות (א; ב; ד) והן לתחינות (ג; ה), הוא ההכרה הברורה 
באלוהי ישראל כבמי ששולט בנעשה עלי אדמות. ה' הוא 
שהביא את האסון על העם (א, ה; ב, א-ט; ג, מגן ד, יא; ה, כב), 
ועל כן מופנית אליו הקריאה לעזרה (א, ט; ב, יט; ג, נה ה, כא). 
גם ההכרה בחטא וצידוק העונש (א, ה, ח, יח, כב; ב, יד; ג, מבג 
ד, ו, יג; ה, טז) מהווים נדבך בולט באמונתו של דור החורבן. אך 
דווקא בנקודה זו ניּרת האמונה העממית הנבדלת מתפיסתם 
של הנביאים; בד בבד עם ההודאה בחטאה של ירושלים 
מושמעת הטענה: "אַָבתִינוּ חֶטְאוּ וְאִינֶם וַאָנַחְנוּ עַוְּתִיהֶם 
סְבְלְנוּ'י (ה, ז, טענה שיש בה יותר משמץ של אמונה בחפותו 
של דור החורבן. נגד תפיסה זו יוצאים הן ירמיהו (ירמיה לא, 
כח-כט) והן יחזקאל (יחזקאל יח, ב-ד), וספק רב אפוא אם 
ניתן לשייך את הקינות, או לפחות את התחינה שבפרק ה, 
לחוגיהם של הנביאים, מה גם שאצבע מאשימה מופנית אל 
הנביאים ואל הכוהנים כגורמיו העיקריים של החורבן: "מַחַד 
טאת נְבִימֶּיהָ עונת כּהֶנֶיהָ הַשַפְכִים בְּקַרְבָּהּ דּם צַדִּיקִים'' (ד, יג). 
פֶּן נוסף של האמונה העממית עולה מִדְברי הקטרוג כנגד ה' 
על התאכזרותו היִתָרה לציון ולבניה: "גַּת דָּרַּ ה' לְבְתוּלַת בַּת 
יְהוּדֶה" (א, טו); "הרס וְלא חְמָלי' (ב, יז); "סַכַּתֶה בָאִף וַתִרְדְּפָנוּ 
הָגְתָּ לא חְמְלְתָּ. סִכּותָה בְּעָנָן ל מִעָבוּר תִּפְלָה'" (ג, מג-מד); 
"כַּלָה ה' אֶת חִמָתו שָפַךּ חרון אפו'' (ד, יא). אף טרוניות קשות 
אלה ספק אם יכלו לצאת מפיהם של נביאים, והן משקפות מן 
הסתם את גודל האכזבה שאחזה בדור החורבן. אכזבה זו נבעה 
מן האמונה בנצחיות ירושלים והמקדש (ב, א; ד, יב; ה, יט) 
ובמעמד הרם והחסין של המנהיגים (א, ד, טנ ב, ה, כ; ד, טז), 
אולם במיוחד משתקפת בה תפיסת העם את מלכו: ''רוּח אַפִּינוּ 
מְשִיח ה'... אִשָר אָמַרְנוּ בְּצְלוּ נִחְיָה בַגויִם" (ד, כ). המסורות 
העממיות שצמחו סביב ירושלים, מקדשה ומוסדותיה 
הממלכתיים (השווה תהלים מו; מח; עו), הרואות בַּכּל את 
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מבוא למגילת איכה 


חזות הנצח והקדוּשה, התנפצו נוכח אירועי החורבן. + על אף 
זאת יש בפרקי המגילה נימה של תקווה. התפיסה הַתִיאוּצָנד 
טרית, שבעקבותיה מיוחסים החורבן ומאורעותיו לה', מביאה 
את המקוננים-המתחננים לתלות באלוהי ישראל אף את 
הישועה. לא זו בלבד שמייחלים לו (ג, כא, כד), אלא שהוא 
נתפס גם כאל רחמן (ג, כב). בד בבד עם הקריאה לשוב אל ה' 
(ג, מ), תולה המשודר את השיבה ברצונו של ה': "הֶשִיבָנוּ הי 
אלִיף וְנְשוּבָה' (ה, כא). + הנימה האופטימית המשתקפת בכתו" 
בים אחדים קשורה ככל הנראה אף לתפיסת היחסים המיוח- 
דים שבין ה' לעמו. השוואת תיאוּרה של ירושלים בחורבנה 
לקללות הברית שבספר דברים (פרק כח) מלמדת, כי החורבן 
נתפס בתודעת העם כעונש על הפרת הברית. לפיכך עשויה 
השיבה אל ה' לחדש את הברית ולקרב את הגאולה. [רי'כ] 


מחבר המגילה וזמנו 


למגילת איכה בנוסח המסורה אין כותרת, ואף בגוף המגילה 
אין רמז לשם המשורר שחיבר את הקינות. אולם כבר תרגום 
השבעים ייחס את חיבור המגילה לירמיהו הנביא, שכן בתרגום 
זה צורפה מגילתנו לספר ירמיה, והוקדמו לה המלים: "ויהי 
אחרי גלות ישראל וחורבן ירושלים, וישב ירמיהו לבכות, ויקונן 
את הקינה הזאת על ידושלים, ויאמר". אף חז"ל אמרו: 
"ירמיהו כתב ספרו וספר מלכים וקינות' (בבא בתרא טו, ע"א). 
מסורת זו, שהיא נחלת כל התרגומים העתיקים, היתה מקו" 
בלת על רוב מפרשי המקרא עד לעת האחרונה, אך בימינו 
נוטים רוב החוקרים לדחותה משני נימוקים עיקריים: 1. נוסח 
המסורה, שהוא הנוסח העתיק והנאמן ביותר של המקרא, 
מפריד את המגילה מספר ירמיה, ואין בה עצמה כל רמז לזהוּת 
מחבּרה. משמע - בימי קדם לא ידעו מי חיבר מגילה זו, 
והמסודת, המייחסת את חיבורה לירמיהו, עדיין לא היתה 
מקובלת בעם. 2. במגילה מצויים כמה ביטויים והשקפות, 
אשר לדעת החוקרים, קשה לייחס אותם לירמיהו הנביא. 
למשל, ידוע כי ירמיהו התנגד בחריפות לברית עם מצרים 
(ירמיה ב, יח; לז, ה-י), ויש לשער שהוא לא היה מכליל עצמו 
בין אלה, שכל זמן המצור ציפו בכיליון עיניים לעזרה צבאית מן 
החוץ (איכה ד, יז). כמו כן ידוע כי הנביא היה מאוכזב מן המלך 
צדקיהו, וניבא לו סוף רע ומר (ירמיה לז, יז), ויש להניח, כי לא 
היה מדבר עליו באהדה ובצער, כדרך שמדבר עליו המקונן 
בקינה הרביעית (איכה ד, כ). ועוד מצביעים החוקרים על כך, 
כי לפי גרסת המקונן, נביאי ירושלים בתקופת החורבן "לא 
מְצְאוּ חָזון מַה'" (איכה ב, ט); ואילו לפי הידוע לנו מספר 
ירמיה, לא פסקה הנבואה מן הנביא לא לפני החורבן ולא אחריו 
(ירמיה מב, ז ואילך; מג, ח ואילך; מד-מה). + הראיות שהובאו 
לעיל נגד המסורת המייחסת את חיבור המגילה לירמיהו, אינן 
מכריעות אמנם, ואפשר להשיב עליהן. ואף על פי כן מקרבות 
הן את הסברה, כי מסורת זו מאוחרת היא, ונוצרה מתוך רצונם 
של הקדמונים למצוא מחבר לכל ספר מקראי, ששם מִחִבָּרוּ לא 
נמסר. ועוד פעלה כאן המגמה לייחס את חיבורם של ספרים 
כאלה לאישים היסטוריים ידועים, בעלי סמכות דתית, שחיו 
סמוך לזמן האירועים הנזכרים בהם. אך טבעי הוא, שירמיהו, 


6וך 


נביא החורבן, אשר חזה מבשרו את האירועים הנזכרים במגילה, 
ייחשב במסודת למחברהּ, מה גם שבולט הדמיון הלשונייסגנוני 
בין קינתו שלו לבין מגילת איכה (השווה ירמיה ח, כא-כג 
לאיכה ג, מח; ירמיה יד, יז לאיכה ב, יח; ג, מט ועוד). כפי 
הנראה סייע להיווצרות מסודת זו גם הכתוב בדברי-הימים"ב 
לה, כה: "ויקונן יִרְמְיָהוּ עַל יא! יּאמָרוּ כָל הַשָרִים וְהַשָרות 
בְּקִינוּתִיהֶם על יאשְיָּהוּ עַד הַיוּם וַיִתָּנוּם לְחק על יִשְרְאל וְהִנֶם 
כְּתוּבִים עַל הַקינות''. לפי פשוטו של מקרא, לא ידוע מה הן 
"הַקינוּת" המיוחסות כאן לירמיהו, אך המסורת זיהתה אותן 
עם מגילת איכה, ואף פירשה את הקינה הרביעית שבמגילתנו 
על יאשיהו (ראה התרגום הארמי לפרק ד, כ). +זהותו של מחבר 
המגילה אינה ידועה אפוא, ולא זו בלבד, אלא שקשה אף 
לקבוע בודאות, אם היא נתחברה עליידי משודר אחד או 
עליידי כמה משוררים שחיו סמוך לחורבן - שכן כל אחת 
מחמש הקינות הכלולות במגילה מהווה יחידה ספרותית 
שלמה ועצמאית. עם זאת נכון הוא כי לכל הקינות נושא 
משותף: הן מבכות את חורבן בית ראשון ואת הגלות. כמו כן 
דב הדמיון בין הקינות הן בצורתן (רובן מזמורים אלפביתיים) 
והן בתוכנן ובמגמתן, ויש ביניהן חפיפה רבה בָּבִיטויים וּבַמוטי- 
בים הספרותיים. + בעיית מקום חיבורן של הקינות תלויה 
במידה רבה בשאלה, אם המגילה מספרת רק על מאורעות 
שאירעו בעבר, בעת המלחמה וכיבוש העיר, או שמא אפשר 
למצוא בה גם קטעים, המתארים את המצב, ששרר בארץ 
בשנים הראשונות לאחר החורבן. מוסכם על רוב החוקרים, כי 
פרק ה ברובו ואי-אלו פסוקים מפרקים אחרים מתארים את 
המצב בארץ תחת עול הכיבוש הבבלי. מכאן מבקשים הם 
ללמוד, כי מחבר המגילה נמנה עם שארית הפלטה, שהמשיכה 
לשבת בארץ, ולא גלתה ממנה. אולם ידוע, כי הקשרים בין בבל 
ובין ארץ ישראל היו תמיד הדוקים, והגולים ידעו היטב על 
המתרחש בארץ. לכן אין לבטל את האפשדות, שהמגילה, 
בחלקה או בשלמותה, נתחברה בגולה. [יייק] 





מגילת איכה בתפילות ובמנהגים 


עליפי ההלכה התלמודית, אסור לקרוא בתשעה באב (יום 
הצום והאבל העיקרי על חורבן הבית הראשון והשני) בכתבי 
הקודש, ואסור ללמד גם הלכה ומדרש אגדה, שכן "פְּקוּדִי ה' 
ישָרִים מְשַמְּחִי לָב" (תהלים יט, ט), ואילו ביום זה חייבים 
להתענות ולהתאבל על חורבן בית המקדש. לעומת זאת התירו 
חז'י'ל לקרוא בתשעה באב בקינות ובאיוב ובדברים הרעים 
שבספר ידמיה (תענית ל, ע"א). לפי ההלכה מותר אף לעיין 
במדרש איכה ובפירושי המגילה (שולחן ערוך, אורח חיים, 
תקני'ד, ב). > לימים נתקדש המנהג לקרוא את מגילת איכה 
בציבור בליל תשעה באב, לאחר תפילת עדבית, כשהקהל יושב 
על הארץ כמנהג אבלים, וכך נוהגים עד היום הזה בארץ ישראל 
ובכל התפוצות. אין לדעת מתי נשתרש מנהג זה בישראל, אך 
הוא נזכר לראשונה במקורות מתקופת הגאונים (מסכת סופרים 
יד, ג; יח, ד). ואפשר שכבר בתקופת שיבת ציון שימשו הקינות 
- כולן או מקצתן - לקריאה בציבור בימי הצום והאבל שנקבעו 
לזכר חורבן בית ראשון (ראה זכריה ז, א-ה; ח, יח-יט). = [י"ק] 














ביום ז' באב, שנת 586 לפה'"ס, חרב בית המקדש 
הראשון. חודש לפני כן הובקעו חומות העיר, 
ותוך פרק זמן קצר יחסית היתה ירושלים -עיר 
המלוכה המפוארת והמקודשת - לתל חורבות 
עשן. עם חורבן העיר והמקדש הגיעה לסופה 
תקופה רצופה של כארבע מאות שנים, שבהן 


היתה ירושלים לב לבה של מלכות יהודה, 
ונחשבה בתודעה הלאומית כמרכז הדתי, הרוחני 
והמדיני של עם ישראל. כיום לא נותרזכר 
למקדש הראשון, ואף מן הבית השני לא נשאר 
שריד, למעט קטע מן החומה המערבית של הר 
הבית (י'הכותליי שבתמונה), שנבנה על"ידי 


הורדוס על יסודות קדומים. "הכותל המערבי"" 
נתקדש בתודעת האומה כמקום התייחדות 
דתית עם זכר תפארתה של ירושלים בימי 
גדולתה. בכל הדורות שלאחר החורבן היו 
כיסופיהם של ישראל מכוּונים כלפי מקום 
המקדש שחרב, ובמיוחד אל הכותל המערבי. 
[יי"ק] 





מגילת איכה א 





פרק א 


הקינה הראשונה: 
איה יָשְבָה בּדִד 


הקינה הראשונה, כרוב הקינות במגילה זו, היא 
מזמור אלפביתי בן עשרים ושניים פסוקים, ובו 
תיאוד פיוטי דראמְֶתי של הסבל, שעבר על 
העיר ירושלים ועל תושביה בעת החורבן והכי" 
בוש הבבלי. % הקינה נחלקת לשני חלקים 
שווים, עליפי הקולות המדברים בה: בחלק 
הראשון (א-יא) מדבר המשורר על ציון בגוף 
שלישי ומתאר את סבלותיה. אולם כבר בחלק 
זה שם המשורר בפי ציון שתי קריאות קצרות, 
נדגשות: "ְאֶה ה' אֶת עָנְיִי כִּי הגְדּיל אוביי 
(ט); "רְאֶה ה' וְהַבִּיטָה כִּי הָיִיתִי זולְלָה" (יא). 
בחלק השני (יב-כב) מדברת ציון על עצמה 
בגוף ראשון יחיד וּמְתַמָּה לפני ה' את צרותיה. 
חלקה השני של הקינה נחלק אף הוא לשתי 
פְּסקאות בנות חמישה פסוקים כל אחת: 
יב-טז, יח-כב. בין שתי הפסקאות הללו מפ- 
ריד פסוק יז, שהמשורר שב בו לדבּר על ציון 
בגוף שלישי. + כל פסוקיה של קינה זו (למעט 
פסוק ז)' ערוכים בשלושה זוגות של צלעות, 
שעל"יפי רוב שולט בהן מקצב של 2+3 (או 
2+, האופייני לפרקים א-ד במגילת איכה 
ומצוי גם במִספר קינות ופרקי נבואה במקרא 
(ראה ישעיה א, י-יא; יד, ד; עמוס ה, ב; יונה 
ב, ג-י). השווה, למשל, פסוק ג: 

1 2 3 1 2 
גָּלְתָה יְהוּדָה | מְעני וּמַּב | עְבדֶה 
היא = יָשָבֶה בַגויִם לא מִצְמֶּה מֶנוּחַ 
כָּל | ודְפֶיהָ הָשִיגוּהָ | בִּין | הַמְּצְרִים. 


+ מבחינת תוכנה מורכבת הקינה מתמונות 
קצרות, אך מזעזעות, של האסון הלאומי, 
שהמקונן חווה אותו כנראה בעצמו והנציח 
אותו בקינתו סמוך לזמנם של האירועים. 
הקשר ההגיוני בין המוטיבים רופף למדי, ואין 
להבחין בעלילה רציפה ומתפתחת, המגיעה 
לשיאה. + המוטיבים העיקריים המופיעים 
בקינה הם: ירושלים נפלה בידי האויב, ותוש- 
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ביה נשתעבדו לעבודת כפייה (פסוקים א, יד, 
טז); בעת המלחמה והכיבוש נהרגו רבים 
מתושבי יהודה (פסוקים טו, כ), והמונים מכל 
שכבות העם הוגלו לנכר (פסוקים ג, ה, ו, יח); 
הגויים חיללו את המקדש ובזזו את אוצרותיו 
(פסוקים י, יז); המועדים הושבתו, ופסקה 
תנועת עולי הרגל לירושלים (פסוק ד); בעיר 
ובמדינה שרר רעב כבד בעת המצור ולאחר 
הכיבוש (פסוקים יא, יט); כל בעלי הברית של 
יהודה בגדו בה ועברו לצד האויב (פסוקים ב, 
ז), וכדי להוסיף כאב על כאבה לועגים האור 
בים לעיר המושפלת ושמחים לאידה (פסוקים 
ה, ז, ח, ט, כא); ציון יודעת ומכירה בכך, שכל 
הצרות באו עליה כעונש על חטאיה, והיא 
מצדיקה את הדין האלוהי (פסוקים ה, ח, יד, 
יח, כ, כב). החוט המקשר את המוטיבים 
הבודדים הללו לֶקִינה אחדותית ומרשימה הוא 
ציון, המשמשת נושא מרכזי לקינה ומוצגת 
לפנינו פעם כעיר חרֶבה ושוממה, שתושביה 
נטשוה, ופעם כאשה אלמנה, המקוננת על מר 
גורלה. גם המוטיב שאין לציון מנחם, חוזר 
בפרק חמש פעמים (פסוקים ב, ט, טז, יז, כא) 
ומשמש מעין מוטו לקינה זו. הקינה מסתיימת 
בתפילת ציון לה', שינקום נקמתה מן האויבים 
האכזריים וישיב להם מידה כנגד מידה על 
רעתם (כא-כב; השווה ג, סד-סו; ד, כא-כב; 
תהלים קלז, ז-ט). + הואיל ואין בפרק אזכור 
מפורש של חורבן העיר ושרָפת המקדש, שיע- 
רו מספר חוקרים, כי הקינה הראשונה, בניגוד 
לשאר הקינות שבמגילה, נתחברה עוד לפני 
חורבן הבית, לרגל הפלישה הכשדית הראשונה 
וגלות יהויכין בשנת 597 לפה''ס (השווה ירמיה 
יג, יט; כב, כ-ל; כד, י-יז). עם זאת אין כל רמז 
במקורות ההיסטוריים, כי לגלות יהויכין קדם 
מצור ממושך, שהמיט על הנצורים חרפת רעב, 
וכי הכשדים חיללו אז את המקדש והשביתו 
את המועדים (ראה ד, י, יא, יט). אף קשה 
להצביע על הבדלים משמעותיים בַּסגנון, בתור 
כן ובהלך הרוח בין קינה זו ובין הקינה השנייה 
והרביעית. על כן מסתבר, שגם הקינה הרא- 
שונה נתחברה לאחר שנת 586 לפה"ס ובאה 
לקונן על חורבן העיר ועל שרפת המקדש, 
כמוה כשאר הקינות שבמגילה. [י"ק] 


[א] אִיכָה. לפנינו צורה מוארכת ופיוטית של 
מִלת השאלה "אִיךָ", האופיינית בין השאר 
ללשון הקינה במקרא (השווה, למשל, ירמיה 
ט, יח; מח, לט). הקריאה "אִיכֶָה" משמשת 
בדרך כלל כפתיחה לקינות, והיא פותחת גם 
את הקינה השנייה והרביעית במגילה זו (ראה 
ב, א; ד, א), אולם היא יכולה להופיע גם בתוך 
המשפט (השווה להלן, ד, ב). + במקרא מקובל 
לפתוח קינות ב'"אִיך' או ב"אִיכָה", כל אימת 
שהמקונן שואל שאלה רֶטורית, המביעה את 
תדהמתו ואת צערו על אסון כבד ובלתי צפוי 
ומבליטה את הניגוד החריף בין עבר מפואר 
ומאושר לבין הווה טראגי. המקבילה הספרו- 
תית הקרובה ביותר לפפוק שלפנינו היא תוכז 
חת ישעיהו על ירושלים (ישעיה א, כא): 
"אִיכָה הָיתָה לְזונָה קִרְיָה גְאָמְנֶה מְלְאֶתִי מש" 
פֶּטו צָדֶק יָלִין בָהּ וְעַתָּה מְרְצְחִים'' (והשווה עוד 
ירמיה מח, יז; יחזקאל כו, יז). [י''ק] 


רַבָּתִי עֶם... רִבְּתִי בַגְוַיִם. המלה "רִבָּתִי" 
מופיעה כאן בשתי משמעויות שונות, ואולי גם 
בשתי צורות דקדוקיות שונות, על דרך של 
לשון נופל על לשון. בביטוי "רַבְּתִי עָם" מורה 
כנראה התואר "רַבָּתִי' על ריבוי מבחינת הכ" 
מות או המִספר, ומשמעות הביטוי היא: (מי 
שהיתה) בעלת עם רב. מן הביטוי המקביל 
"רַבַּת בָּנִים" (שמואליא ב, ה) ניתן ללמוד, 
שַ'רַבְּתִי" בפסוקנו היא צורת נסמך עתיקה 
ופיוטית, המסתיימת בחיריק, כדוגמת "בְּנִי 
אַתנו" (בראשית מט, יא); "גְנְבְתִי יום וּגְנָבְתִי 
לְָיָלָה" (שם לא, לט); "שכְנִי סֶגָה" (דברים לג, 
טז) ועוד. המדקדקים משערים, כי החיריק הנר 
סף הזה הוא שריד של יִחסָת הקניין, הידועה 
משפות שמיות עתיקות, כגון אכדית וערבית, 
ונתקיימה גם בעברית העתיקה. + בביטוי 
"רַבְּתִי בַגויָם", לעומת זאת, מציין התואר 
"רַבְּתִייי גדלוּת וחשיבות, ולכן משמע הביטוי 
הוא: הגדולה שבין הגויים, החשובה שבין 
האומות. משמעות זו עולה מן הביטוי המקביל 
"שָרְתִי בַּמְּדִינוות" (לאמור: גבירה בין המדי" 
נות), וכן מן ההוראה העיקדית של השורש 
רבב בארמית (השווה, למשל, דניאל ד, כז) ושל 
השורש הקרוב, רבה, בארמית ובאכדית. התור" 
אר "רַבָּתִי" אף מקביל לתואר האוגריתי 
והפיניקי זטז, בהוראת "גברת", המופיע ליד 
שמות של אלילות כגון ענת וְתַנֶת. גם המלה 
"רב", המופיעה בתוארי שרים, כגון "רָב 
הַחבָלי' (יונה א, ו) או "רב סָרִיסי' (מלכים"ב יח, 
יז), מציינת: גדול, חשוב. העובדה, שהתארים 
"רבַּתִי" ו"שֶָרְתִי" הם נרדפים, מוכחת מחילו- 
פם זה בזה בביטויים "רַב טַבְּחִים" (מלכים"ב 
כה, ח) ו"שָר הַטַבְּחִים" (בראשית לז, לו). 
[אבי'ר] 


הָיָתָהּ כָּאלְמֶנָה. הכתוב מדמה כאן את ירושז 
לים החרבה והשוממה לאלמנה שאיבדה את 
בעלה, ונגזר עליה לשבת בודדה ועזובה. הגם 








א,ג 

"גְלְתָה יְהוּדֶה מַענִייי. גלות יהודה בשנת 586 
לפה''ס בעקבות חורבן ירושלים והבית הראשון 
לא היתה ההגליה הראשונה של יהודאים מארצם. 
כשנה לפני החורבן הוגלו יהודאים, שיצאו כנראה 
מירושלים והסגירו את עצמם (ירמיה נב, כט), 


שהנביאים נהגו לדמות את היחסים בין ציון 
לבין ה' ליחסים שבין אשה לבעלה, מסתבר כי 
בָּדימוי הספרותי שבפסוקנו, לא ה', כי אם 
העם הוא הנמשל לבעל שנטש את אשתו 
(ציון). היחס בין ציון ובין עם ישראל נמשל 
בדרך כלל במקרא ליחס שבין אם לבניה 
(השווה להלן, ד, ב; ישעיה מט, כב; ס, ד; 
ירמיה ה, ז ועוד), אולם מצויות במקרא גם 
מטאפורות של אלמנוּת מצד אחד ושל נישו- 
אין מצד שני בתיאור היחסים בין עם ישראל 
וארצו (השווה ישעיה נד, א-ה; סב, ה) > 
זכויותיה ומעמדה של האלמנה במזרח הקדום, 
וכנראה גם בישראל, היו מובטחים ומעוגנים 
בספרי החוקים השונים. אך למעשה, בהעדר 
אב או גואל, היו עליפי רוב האלמנה וילדיה 
הקטנים חסרי משען ומגן מבחינה חברתית, 
כשהם נתונים לעושק ולעוול (השווה שמות 
כב, כא-כג; דברים כז, יט; ישעיה א, יז, כג 
ועוד). אך מסתבר, שלא מצבה החברתי הנחות 
של האלמנה היה לנגד עיניו של מחבר הקינה 
שלפנינו, כי אם ישיבתה בבדידות והתאבלותה 
הממושכת על בעלה. שהרי בפסוק הבא (ב) 
מתוארת ציון האבלה כמי שבוכה יומם ולילה, 
ואין בכל רָעָיהָ מי שינחם אותה. לדימוי של 
האלמנה המתאבלת על בעלה ימים רבים 
וממאנת להינחם - ראה שמואליב יד, ב; 
ישעיה נד, ד, יא; תהלים עח, סד. [י"ק] 


הְיָתָה לָמַס. המלה "מס" במקרא (45%0וח 
בטקסטים אכדיים מאללח' ומאל-עמארנה) 
מורה על עבודת כפייה, שהטיל מלך או שלטון 
זר על עמים נכנעים. זהו קיצור של הביטוי 
"מָס עבָד". כאשר היו בניי ישראל עבדים 
במצרים, שמו עליהם המצרים שרי מָסים 
"לְמַעַן ענתו בְּסְבְלַתֶם'", כלומר: כדי להטיל 
עליהם עבודות כפייה קשות ומפרכות, כגון 
בניית ערי מִסְכְּנוּת (שמות א, יא). לעומת זאת, 
לאחר שכבשו בני ישראל את הארץ והכניעו 
את הכנענים יושבי המקום, נשתעבדו הללו 
להם למס עַבָד (השווה יהושע טז, י; שופטים 
א, ל ואילך; מלכים"א ט, כא = דברי-הימים"ב 
ח, ח). > לפיכך, כוונת המקונן כאן לומר, כי 
מדינת יהודה, אשר היתה פעם מעצמה ששל" 
טה על עמים אחרים, איבדה את עצמאותה 
והושפלה לאחר חורבנה בידי הכשדים, ותוש- 
ביה היו למס עובד לכובש הבבלי (ראה ביאור 
לפרק ה, יג להלן). [יייק] 


[ג! גָלְתָה יְהוּדֶה מענִי וּמוב עָבדָה. לדעת 
רש"י ואחרים, המ''ם של ""מָענִי וּמַרב עָבדֶה" 
מורה על סיבת הגלות, והפסוק רומז לגלות 
מרצון (השווה שמואל-ב טו, יט; יחזקאל יב, ג) 
של שארית הפלטה למצרים, עם מות גדליהו 
בן אחיקם, מחמת התנאים הקשים ששררו 
בארץ (מלכים"ב כה, כה-כו; ירמיה מא-מג). 
אולם רוב המפרשים סבורים, שפסוק זה מדבר 
בגלות בבל עם חורבן הבית, גלות שלא היתה 


ועשר שנים קודם לכן, בשנת 597 לפהי'"ס, הוגלו 
בבלה כל שמנה וסולתה של ירושלים בימי המלך 
יהויכין. ההגליה הראשונה של אנשי יהודה 
מארצם אירעה 115 שנים לפני גלות צדקיהו, 
בשנת 701 לפה"ס. באותם ימים כבשו האשורים 
את ממלכת יהודה ואף איימו על ירושלים עצמה, 


מרצון, כי אם מתוך כפייה. לפיכך אפשר 
שהמ'"ם מורה כאן על המצב שהגולים היו 
נתונים בו בעת ההגליה, היינו: יהודה גלתה 
תוך תנאִי עוני ורוב עבודה. במקרא אין אנו 
מוצאים אמנם מ''ם המורה על המצב, אך מיים 
כזו מצוּיה בלשון המשנה. ראה, למשל, אבות 
ד, ט: "כל המקיים את התורה מעוני סופו 
לקיימה מעושד." 


בּין הַמְּצְרִים. מוסכם כי "מַצַר' (ראה עוד 
תהלים קטז, ג; קיח, ה) נגזר מן השורש צרר, 
שפירושו: לקשור, להדק, אך הוראתו המדוי- 
קת של השם לא נתבררה. יש מפרשים: מקום 
צר, כגון בין שתי גדרות, שהרודף משתדל 


אולם העיר ניצלה באותה שנה הודות לנסיבות 
מדיניות-צבאיות, שאַפשרו פשרה בין יהודה 
לאשור. בתמונה: תושבי העיר לכיש יוצאים את 
שער העיר, כשכלי גלותם על גבם, בדרכם אל 
הגלות (קטע תבליט מארמונו של סנחריב מלך 
אשור בנינוה, 701 לפה'"ס). 


להטות אליו את הנרדף (השווה במדבר כב, 
כד-כו). ווהי אחת מהוראותיה של המלה 
"מיצר" בלשון חכמים (ראה בבא בתרא נה, 
ע''א; חולין נ, עייב). אחרים טוענים, שהכוונה 
למצב של צרה ומצוקה. במדרש (איכה רבה א, 
ל) דרשו חז''ל את הביטוי '"'בין המְצרים" על 
התקופה שבין י''ז בתמוז, היום שבו הבקיעו 
הרומאים את חומת העיר, ובין תשעה באב, 
שבו שרפו את בית המקדש השני בשנת 70 
לסה"נ. בתקופה זו נוהגים מנהגי אבלות מיוח- 
דים. 


[ד] צִיון. במקורו ציין השם "צַיוּן" את הגבעה 
הדְרום"מזרחית של ירושלים, המוקפת משלו" 





או 

"היוּ שָרִיה כָּאִיּלִים לא מְצְאוּמַרְעָה ויּלְכוּבְלא כת 
לְפָנִי רודף". האַיּל הוא בעל-חיים קל-רגליים 
ולרודפיו קשה להשיגו. אולם בהעדר מרעה ומים 
הוא סובל ונפגמת זריזותו. על כן המשיל המקונן 
את שרי יהודה, שנרדפו על"ידי הבבלים, לאיילים 
רעבים, הרצים בלא כוח לפני רודף. הדימוי 


שבפסוקנו מומחש היטב בקטע מתבליט הציד 
מארמונו של אשורבניפל מלך אשור (מאהז' 
לפה'"ס). בקטע זה נראים צבאים ועופרים 
כחושים מרוב רעב, כשהם תרים לשווא אחר 
מרעה ומים במישורים שוממים ושחונים. מבטו 
של הצבי, המזדנב בסוף העדר ומסב את ראשו 
לאחור, מלמד אולי על אויב הרודף אחר העדר. 


כּליְעָרִיהָ שוּממִין כּהַנֶיהָ נְאָנְחִים בְּתוּלתֶיהָ. גת וְהִיא מַר* 


ה לָהג 


5 


שת צַדיה בגיאיות: נחל קדרון, גיא בן-הינום 
והגיא. באזור זה, שנקרא מאוחר יותר "הֶעפָל" 
(ישעיה לב, יד; נחמיה ג, כו), השתרע החלק 
המבוצר של הַעיר בתקופה הכנענית, ורק 
מאוחר יותר נכלל בו גם הר הבית. + השם 
מופיע לראשונה בשמואליב ה, ז-ט (=דברר 
הימים-א יא, ה-ו), שם מסופר כי דוד לכד מידי 
היבוסים את "מְצָדַת צִיוּן", התיישב בה וקרא 
לה "עִיר דָּוִדִ". בימי שלמה העלו את ארון 
ברית ה' "מָעִיר דָּוִד הִיא צַיון" לבית המקדש 
(מלכים-א ח, א = דברי"הימים"ב ה, ב). לבד 
מזאת נזכרת ציון במקרא ובספרים החיצוניים 
רק בקטעי שירה ונבואה, ככינוי של קדוּשה 
וחיבה לירושלים, ובמיוחד בנבואות על אחד 
רית הימים (השווה ישעיה ח, יח; מיכה ד, זג 
תהלים ב, ו ועוד; חזון עזרא יא, לה-לו). פעם 
אחת בלבד משמש שם זה כינוי לעם ישראל 
(ישעיה נא, טז). > ציון נזכרת במגילת איכה לא 
פחות מחמש עשרה פעמים (בכמחציתן בָּצִיר 
רוף "בַּת ציון"; ראה להלן פסוק ו ועוד), בעוד 
שהשם "יְרוּשָלְיִם'" עצמו נזכר במגילה רק שבע 
פעמים. גם הנביאים ישעיהו, ירמיהו, מיכה 
וזכריה מרבים להשתמש בכינוי זה, וכן הוא 
נפוץ בספר תהלים. + בשירת הקודש של ימי 
הביניים כינו המשודרים בשם החיבה "ציוּן" 
את ארץ ישראל, מוקד הקדוּשה והגעגועים 
של העם שישב בתפוצות. [י"ק] 
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ה צָרִיָ לראש אוְבָיהָ שָלו 
₪ י רִביפּשָעַיהָ עולְלֶיה הָלְכשָבִי לפ 





יְהוָה הוּנָהּ עַל 
הצא מןבתז 





"= צִן כָּליהַדרָה קָו ָרִיס כְּיְלִים לאמְצְא מִרְצִָלְכ בְלַאכֶח 


דִּרְכִי ציון אָבַלוּת מִבָּלִי בָּאִי מועד. המקונן 
רוצה לומר כאן, כי בניגוד לעבר, כאשר הדר- 
כים המוליכות לירושלים היו הומות עולי רגל 
(תהלים קכב, א), עתה שוממות הן, ומשולות 
לאדם המתאבל על מָתוּ, שכּן לאחר חורבן 
העיר והמקדש הושבתו החגים והמועדים 
(השווה ב, ו; הושע ב, יג), וחדלה תנועת עולי 
הרגל לירושלים. גם שערי העיר, שבעבר המו 
אדם, שוממים עתה. הכוהנים, מבצעי הפולחן 
בחגים, והבתולות, שביטאו בשירתן ובריקודי- 
הן את שמחת העם (ירמיה לא, יב; תהלים סח, 
כו), שרויים עתה באבל על השבתת החגים 
(השווה יואל א, ח-ט, יג). + התיאור הפיגו- 
ראטיבי של דרכי ציון האבלות איננו מיו" 
חד למגילת איכה. במליצה הפיוטית שבמקרא 
מתאר הפועל אבל גם עצמים דוממים אחרים 
העומדים בשיממונם, כגון הארץ (ישעיה כד, 
ד; ירמיה ד, כח; הושע ד, ג), השערים (ישעיה 
ג, כו) ואפילו "חַל וְחוּמָה" (להלן, ב, ח). אחת 
הסיבות לשימוש זה של הפועל היא כנראה 
העובדה, שמשמעותו הבסיסית היא: היה 
יבש, בלה, נבל, התנוון וכדומה (זו הוראת 
הפועל ט[308 באכדית; והשווה ירמיה יב, ד; 
כג, י; עמוס א, ב). מכאן התפתח אולי המובן 
המשני: התאבל על מת. 4 שיממון הדרכים 


בעתות כיבוש או חורבן הוא מוטיב ספרותי 
ידוע במקרא ובספרות המסופוטאמית. הש- 


א ה 

"עולְלֶיהָ הָלְכוּ שְבִי לִפָנִי צָר'. תהליך שקיעתה 
של ממלכת יהודה היה מלוּוה בהגלייתם של 
עשרות אלפי תושבים. בימי יהויכין הוגלו בבלה 
כ-11,000 נפש, מהם 3023 סמוך לכניעת יהויכין 
בחודש אדר 597 לפה'"ס (ירמיה נב, כח), ושאר 
הגולים ועעמם המלך וכל שריו גלו בשנת שמונה 


ווה, למשל, ויקרא כו, כב; שופטים ה, ו; ישעיה 
לג, ח. גם בקינה השוּמָרית על חורבן שוּמר 
ואוּר מקונן המשורר על הגזרה הקשה שגזרו 
האלים הגדולים על הארץ: 

"גּדוּת הַפֶּרֶת וְהחִדְּקָל יָעַלוּ קמְשונִים, 
בַּדְּרְכִים לא תִּדְרך כַּף רֶגְל וּבַל יִפְקָד אִיש אֶת 
הַנּתיבות, 

עָרִיהָ וּכְפֶרִיהָ, הָעוּמְדִים על תּלֶָם, יִהְיוּ לְעְוּי 
חֶרְבות !" (שורות 40-38). [י"ק] 


בְּתוּלתֶיהָ נוּגות. מלאות יגון ועצב (צורת 
בינוני, נפעל, משורש יגה). צורה זו קדובה 
לפועל "'הונָהּ" שבפסוק הבא. 


[ה] שָלוּ. ישבו בשלום ובשלווה. 


הוגָהּ. הביא עליה יגון, ציער אותה (הפעיל, 
עבר, משורש יגה). צורה זו קרובה למלה 
"'נוגות" שבפסוק הקודם. 


[ו] בַּתצִיון, בשירה המקראית מקובל לה" 
אניש את ציון ולהציגה בדמות אֶשה (לפעמים 
כאשה צעירה, ולפעמים כאם או כאלמנה), 
באמצעות הביטויים "בַּת"ציון", "בְּתוּלַת בַּת" 
יְהוּדֶה" וכדומה. ביטויי האנשה אלה הם כינויי 
חיבה, שמעניק המשורר לישוּת הלאומית או 
הגיאוגראפית הקרובה ללבו. בצירוף "בַּת 
ציון" אין לראות צירוף סמיכות (בניגוד למסו" 
רה), כי אם שם ותמורתו: הבת, ציון. כיוצא 
בזה "בְּתוּלַת בַּת-יְהוּדֶה" פירושו: הבתולה, 
הבת, יהודה, וכך הלאה. + ביטויים מטיפוס זה 
מצויים במזמורי תהלים ובכמה מספרי הנבו" 
אה, אך בייחוד מרבים להשתמש בהם הנביא 
ירמיהו (16 היקרויות) ומחבר מגילת איכה (20 
היקרויות). במגילה מצויות הואריאציות הב" 
אות: 

בַּתיצִיוּן (א, 2 ב, א, ד, ח, י, יח; ד, כב) 
בְּתוּלַת בַּתצִיון (ב, יג 

בַּתיעַמִי (ב, יא; ג, מח; ד, ג, ה '). 

בַּתיָהוּדָה (ב, ב, ה) 

בְּתוּלַת בַּת-יְהוּדֶה (א, טו) 

בַּת ירוּשְלִים (ב, יג, טו) 

בַּתזאָדום (ד, כא, כב; השווה "בַּת"בְּרֶל" בתה" 
לים קלז, ח). + ביטויים אלה (למעט הביטוי 
"בַּת"אָדוּם") זהים כנראה במשמעותם, ואף 
מתחלפים ביניהם, וקשה לקבוע מה הניע את 
המשורר להעדיף בכל מקרה ביטוי זה ולא 
אחר. יש חוקרים הסבורים, כי הבחירה בין 
הכינויים הקצרים (כגון "בַּת-צִיוּן") והארוכים 
(כגון "בְּתוּלַת בַּת-צַיון") נקבעה עליפי צורכי 
המקצב השירי (השווה, למשל, ב, י). ייתכן גם 
שההקשר הסְמאנטי השפיע על הבחירה. לדוג- 
מה, הביטוי "בַּת-עַמִּי' בא במגילה תמיד בהק- 
שר של תיאור אכזריותן הלא-אנושית של 
אמהות (ד, ג, ו, י), והוא מצוי אף בביטוי 
השגור "שָבָר בַּתדעַמִּי" (ב, יא; ג, מח; השווה 
ישעיה כב, ד; ירמיה ו, יד; ח, יא, כא). הביטוי 


לנבוכדנאצר (מלכים-ב כד, יב-טז), משמע: אחרי 
אי בניסן 597 לפה'"ס. כעשר שנים לאחר מכן, 
במהלך המצור האחרון על ירושלים, הוגלו 
מירושלים 832 נפש (ירמיה נב, כט). הגדולה 
שבחמש הגלויות הסמוכות לחורבן הבית היתה 
כנראה גלות 586, שאירעה בסמוך לכיבוש 
ירושלים ולחורבנה (מלכים-ב כה, יא ועוד). יש 


לשער, שבגלות זו יצאו את הארץ רבבות גולים, 


שהרי מספרם של שבי ציון הגיע ל"42,360 (עזרא 
ב, סד; נחמיה ז, טו), וידוע, שלא כל הגולים שבו 
לארץ. ההגליה האחרונה, שהיתה כרוכה אולי 
בניסיונות להתנגד לשלטון הבבלי, חלה כארבע 
שנים אחרי החורבן, בשנת 582/1 לפה''ס. באותה 
שנה הוגלו מיהודה 745 נפש (ירמיה נב, ל). חרף 


ההגליות המרובות ידוע בודאות, שהבבלים 
הותירו ביהודה תושבים "מַדַּלַת הָאָרֶץ... לְכרָמִים 
וּלִיגְבִים" (מלכים-ב כה, יב). בתמונה: תבליט של 
חייל אדּדי מוביל שבויים עירומים הקשורים 
בידיהם מאחור. שבר של מצבת ניצחון של סרגון 
מלך אפד (מאה כי'ד לפהי'ס). 





מגילת איכה א 


אי 

"יָדו פָרש צר על כָּל מִחִמָדִּיהָ כִּי רְאַתָה גוים בָּאוּ 
מִקָדֶּטָהּ..." בנפול ירושלים בידי הבבלים חדרו 
הכובשים אל בית ה' ובזזו את כל כלי הקודש. 
מקצת מן הכלים הותכו והובאו בבלה כמתכת 
יצוקה (מלכים"ב כה, יג), אך כלים רבים לא 
נפגעו, וחלקם אף הוחזר לירושלים "עם הַעָלות 





"בָּתיְהוּדָה" מופיע, לעומת זאת, כאשר מדור 
בר בבנייני הממלכה ובפקידיה (מבצרים, אר" 
מונות, ממלכה ושרים). התקבולת בין "בַּת" 
יְדוּשָלְיִם'' ובין "בְּתוּלַת בַּתיצִיוּן" מקורה 
כנראה בהקבלה הרווחת במקרא בין ירושלים 
וציון. אך לא בכל מקוה ניתן לבאר את 
השימוש בכינוי זה או אחר דווקא, ויש להניח, 
שהמשורר נטל לעצמו מידה מסוימת של 
חירוּת להחליף את הכינויים זה בזה לשם גיוון 
ספרותי ולמען הגברת האפקט הפיוטי. [אב''ר] 


[ז] וּמְרוּדִי.ָ. טלטוליה, נדודיה. השם המופ" 
שט והנדיר מָדוּד (או מֶרוד), הבא כאן ובפרק ג, 
יט בהקבלה ל"עני", נגזר כנראה מן השורש 
רוד (הקרוב לערבית רַאַד, שפירושו נדוד, הי" 
טלטל), ומשמעו: נדודים. בישעיה נח, ז: "וַעָנד 
יּים מְרוּדִים תְּבִיא בָיִת" - מקבל השם המופ" 
שט "מְרוּדִים" מובן מוחשי יותר, ומציין: נוד 
דים, חסרי בית. 


[ח] על כִּן לֶנִידָה הָיָתָה. המפרשים נחלקו 
לגבי גזרונה ופירושה של הצורה היחידאית 
"נִידֶה". לרוב גוזרים אותה מן השורש נוד, 
שמשמעו: לנוע, לנדוד, וכן להניע, לטלטל, 
ומפרשים אותה באחת משתי הדרכים הבאות: 
1. "ידה" במשמע: נדודים, ושיעור הכתוב 
יהיה: ירושלים היתה לנודדת בגולה; 2. 
"נִידֶה'" במשמע: ניד ראש, "מְנוד האש" (לשון 
קצר), שהוא סימן מובהק ללעג (השווה, 
למשל, תהלים מד, יד-טו) ולהשתתפות 
בצער (ירמיה טו, ה; טז, ה ועוד הרבה) כלפי 
עמים או אישים שירדו מגדולתם. הפירוש 
האחרון נתמך עליידי ההקשר הקרוב, שהרי 
בסמוך נאמר כי "כָּל מְכַבְּדֶיהָ (של ירושלים) 
הַזִּילוּהָ", כלומר: מזלזלים בה. בהמשך נמשלת 
ירושלים לאשה זונה או נואפת, שנתגלתה 
ערוותה ברבים. ואמנם, גילוי ערווה בפומבי 
נחשב במקרא להשפלה ולהמטת קלון (השווה 
בראשית ט, כ-כז). צורה זו של השפלה היתה 
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נהוגה במיוחד כלפי נשים נואפות בעת משפטן 
בקהל (יחזקאל טז, לה-מא; כג, כט), וביטוי זה 
משמש גם מטאפורה להענשת עמים (ישע- 
יה מז, ב-ג; איכה ד, כא; נחום ג, ה). + בפסוק. 
שלפנינו אין המלה "ראש" נזכרת, לכן אין 
ודאות ש"נָידֶה'" משמעה: מנוד ראש. אפשר 
שיש לראות בה צורה תִנְיָנִית של המלה הנפרר 
צה "נדֶּה", הנזכרת גם בפסוק יז: "הָיְתָה 
יְרוּשְלְיִם לנִדֶּה בִּיגִיהֶם". השם "ַדֶּה" נגזר 
כנראה מן השורש נדה (הקרוב לאכדית 00ַגח), 
שעניינו: להשליך, לזנוח (השווה עמוס ו, ג; 
ישעיה סו, ה). שורש זה משמש במקרא בעיקר 
בהוראת טומאה (במדבר יט, ט ואילך), או 
טומאת נשים מחמת זיבתן (ויקרא יב, ב; טו, 
יט ואילך; יח, יט), ובדרך השאלה ספרותית 
אפשר לכנות גם ארץ שנטמאה בעבודת אלי- 
לים ובשאר התועבות של הכנענים: "אֶרֶץ 
נִדָּה" (יחזקאל לו, יז; עזרא ט, יא). 4 ייתכן 
אפוא, שבפסוקים ח-ט יש לראות פיתותח 
עקיב ומורכב של מטאפורה ספרותית: המקונן 
ממשיל את ירושלים החרבה לאשה נידה, אשר 
"טְמְאֶתהּ בְּשוּלֶיהָ" (היינו: דם נידתה הכתים 
את שולי שמלתה), ועל כן הכל מתרחקים 
ממנה ואף מזלזלים בה, תוך שהם (או היא 
עצמה "בתזנוניה" אל עמים אחרים) מגלים 
את ערוותה. עוד ייתכן, שַ"רְאוּ עָרְןְ 
ביטוי ציודי להתגלוּת קלונה וחרפתה של 
האשה הנידה. אפשר גם שטומאת הנידה הנזכד 
רת כאן היא משל לחטא שחטאה ירושלים, 
ובעטיו בא עליה החורבן הנורא. [י"קז 





הַזּילוּהָ. חשבוּהָ לזולה, זלזלו בה. הפועל 
מנוקד כדרך גזרת חסרי פ"נ, אולם דומה 
שראוי היה שינוקד הָזִילוּהָ, כדרך גזרת עו (מן 
השורש זול). 


[ט] טַמְאֶתָהּ בְּשוּלֶיהָ. רמז לדם נידתה, 
שהכתים את שולי שמלתה, ובכך נתגלתה 
טומאתה ברבים. הטומאה מסמלת כאן את 


הַגולָה מִבְּבָל לִירוּשָלָיםי' (עזרא א, ז-יא). נטילת 
כלי קודש ממקדשים לא נבעה רק מטעמים 
כלכליים, ולא נועדה רק לפאר את שמו של המלך 
הכובש; תכליתה היתה גם - ואולי בעיקר - 
לסמל את עליונותו של אלוהי המנצחים על 
אלוהי העמים המובסים, בשם שהמלחמה 
נתפסה כמלחמת קודש, שהאלים לוחמים בה 


חטאיה של ירושלים, שנעשו בפרהסיה. יש 
אומרים כי הכוונה לחטאים מדיניים - הברי- 
תות הבוגדניות שכרתה עם עמים זרים (מל" 
כים"ב כד, כ; ירמיה כד, ח-ט; כז); אחרים 
אומרים, כי הכוונה לחטאים חברתיים-מוס" 
ריים, כגון שפיכות דמים (ירמיה ב, לד ועוד; 
איכה ד, יג), 


[יז ידו פֶּרש צָר על כָּל מִחמַדִּיהָ. המקוגן 
רומז כאן למעשי הביזה של הכשדים באוצרות 
בית ה' ובכלי הקודש היקרים. השווה דברי- 
הימים-ב לו, יט, שם מסופר, כי הכשדים שרפו 
באש את כל ארמנות ירושלים "וְכָל כְּלִי מִחָמַ" 
דִּיהָ" השחיתו. + בית ה' בירושלים, ככל 
מקדש מלך במזרח הקדום, הכיל אוצרות 
עתק, שנצטברו בו במשך דורות רבים. אוצרות 
אלה כללו כסף וזהב, לבד מקישוטי הזהב 
היקדים, שציפו את הדלתות, את העמודים 
ואת הקירות (מלכים"ב יח, יד-טז), ולבד מכלי 
השרת הגדולים והקטנים, שהיו עשויים מת- 
כות יקרות (מלכים-א ו, כז ואילך; ז, כד, מ, 
מה, מח-נ; ח, ו-ז). אוצרות אלה נתרמו והוק- 
דשו לבית על-ידי העם ועל"ידי מנהיגיו, משלל 
המלחמות ומרכושם הפרטי (דברי"הימים"א 
כו, יט ואילך). בתקופות של מצוקה פוליטית 
נאלצו אמנם אחדים ממלכי יהודה לרוקן את 
אוצדות בית ה' ולשלם בהם מֶסִים כבדים, 
שהטילו עליהם מלכי המעצמות הגדולות, 
כמצרים ואשור (השווה מלכים-א יד, כה-כז; 
מלכים-ב יח, יד-טז), אולם ביזה טוטאלית, 
שבמהלכה חוּלל המקדש עליידי קלגסי האו- 
יב, וכלי השרת היקרים והמקודשים ביותר 
הובאו לנכר- זאת ראה רק דור החורבן (השווה 
דניאל א, ב; מלכים"ב כה, יג-יז; דברי-הימים- 
בלו, יח). [י"קן 


אֶשָר צוִּיתָה לא יָבאוּ בַקֶהָל לֶ. הכאב על 
ביזת אוצרות המקדש מתעצם לנוכח העובדה, 
שבמהלך הביזה חדרו לתחום המקדש קלגסי 
האויב, עובדי האלילים, אשר נחשבו לטמאים, 
ובימים כתיקונם נאסר עליהם לבוא בקהל ה'. 
על חילול הקודש מַצַר המשורר גם להלן, 
בקינה השנייה (ב, ז), ומוטיב זה מצוי גם 
בקינות אחרות על חורבן הבית, כגון בתהלים 
עט, א. הפסוק שלפנינו רומז לאיסור העתיק 
המובא בדברים כג, ד-ה: "לא יבא עַמוני 
וּמוּמָּבִי בַּקהַל ה' גּם דור עַשִירִי לא יבא לָהֶם 
בְּקְהַל ה' עַד עוּלֶם''. אמנם חז''ל תפסו איסור 
זה במובנו ההלכי המצומצם, כמתייחס בעיקר 
לאיסור על עמוני ומואבי להתחתן בבת ישר" 
אל (השווה משנה, יבמות ח, ב-ג ועוד), אך לפי 
הפשט מתכוונת התורה לאיסור השתתפות 
בחיי החברה והפולחן, כישראלי בעל זכויות 
לאומיות ודתיות מלאות (השווה, למשל, שופ" 
טים כ, א ואילך; שמואל-א א, ג ועוד). יש 
להניח שבתקופת המלוכה, כאשר התרכזו חיי 
הדת והפולחן בעיקר בירושלים, בבית המק" 


למען עמיהם. כליו של האל ''המובס'" היו מוצגים 
במקדשי האלים ''המנצחים'" - לעתים לרגליהם 
- כביטוי מוחשי לעליונתם וכהכרת תודה על 
שנלחמו למען עמם וניצחו. בתמונה: כלי קודש 
(מקטרים), שהוצאו ממקדש העיר לכיש, כאשר 
נכבשה על-ידי סנחריב בשנת 701 לפהי'ס (קטע 
תבליט מארמון סנחריב בנינוה). 


דש, היו אלה שחל עליהם האיסור לבוא 
בקהל, מנוּעים מלבוא לתחומי המקדש. + 
התורה מגבילה את האיטור לבוא בקהל 
לצאצאי העמונים והמואבים בלבד, והנימוק 
שהיא נותנת לאיסור זה אינו דתי-פולחני, כי 
אם היסטורי-לאומי (דברים כג, ה: "על דְּבַר 
אֶשֶר לא קדְּמוּ אֶתְכֶם בַּלָחֶם וָּמִים בַּדַּרְ 
בְּצָאתְכֶם מִמִצְרְִם"). אך מהפסוק שלפנינו 
עולה, שבמרוצת הזמן הורחב האיסור והוחל 
על כל הגויים עובדי האלילים, ואף קיבל נימוק 
דתי"פולחני מובהק (השווה יחזקאל מד, ו-ז; 
עזרא ט, א, יב; נחמיה יג, א-ג, כג). [י"ק] 


[יא] נָתְנוּ מִחָמַדִּיהֶם בָּאכָל. המקונן מקדיש 
כאן תיאור קצר, אך דראמָתי, לרעב ששרר 
בעיר בעת המצור הארוך (מלכים"ב כה, ג; 
ירמיה לז, כא), כאשר נאלצו התושבים למכור 
את כל היקר להם כדי לרכוש פת לחם ולחַיות 
את נפשם. לדעת רוב המפרשים, "מַחְמַדִּיהֶם" 
כאן מובנו כבפסוק הקודם: תכשיטים וכלים 
יקרים. אולם יש הסבורים, כי המקונן מבקש 
לתאר כאן תמונה דראמְתית הרבה יותר של 
תנאי הרעב, ובמלה "מִחְמַדִּיהֶם" הוא רומז 
לילדים הרכים, שנמכרו לעבדות תמורת לחם 
ומזון. ואכן, מצויה במקרא לשון "מחמד(ים)", 
לציוּן נפשות הקרובות ללבו של האדם, כגון 
ילדיו או אשתו (הושע ט, טז; יחזקאל כד, טז; 
וראה עוד "מַחְמַדִּי עָיֶ" בפרק ב, ד להל). 
תיאור מפורט וקודר יותר של הרעב בימים 
האחרונים למצור, כאשר הגיע העם גם למצ- 
בים של קאניבאליזם, ניתן להלן, ב, יט-כ; ד, 
א-י. + התופעה של מכירת ילדים לעבדות 
בתנאי מצור ורעב ידועה לנו ממסופוטאמיה, 
הן מן הספרות והן מן ההיסטוריה. בתעודה 
ספרותית אכדית ממאה ז' לפה''ס, המכילה 
"נבואות" בעלות צביון אַפוקאליפֶּטי, נאמר, 
כי בעתיד תקום מלכות רעה, בה "אח יאכל 
את אחיו, האנשים ימכרו את בניהם בכסף 

האִם תנעל את דלתה בפני הבת." עדוּת 
לתקדימים היסטוריים ל"נבואה" זו עולה 
מתשע תעודות מֶכֶר של בני אדם, שנכתבו 
בשנים 617-656 לפה"ס ונמצאו בחורבות 
העיר ניפוּר. בכל התעודות הללו מדובר על 
ילדים, שהוריהם מכָּרוּם לעבדות לאדם אמיד 
בתקופה של רעב כבד, כאשר העיר היתה 
במצור ממושך. מטרת המכירה, המפורשת 
בתעודות, היא: הקונה העשיר יפרנס את היל- 
דים, ואילו ההורים יקנו בכסף לחם, ולא יגוועו 
ברעב. להלן לשונה של אחת מתעודות המכר 
שנמצאו בניפור (297 1-א2): '"בשנתו השלי- 
שית של סִין-שַריאִישכּוּן, מלך אשור, העיר 
ניפור היתה במצור. היציאה דרך השער 
[נחסמה]. מחיר/ סאה אחת שעורים (היה 
שקל אחד). העיר [סבלה חרפת / רעב]. אנשים 
מכרו את ילדיהם בכסף. כה אמר גוגַלָה 

לנינורת-אובליט בן בליאוּסְתּוּ: קח את בתי 
כְּאִנְדוּ וחיה אותה. אמתך היא. הבה לי שישה 





א יד 

"נשָקד על פָּשָעִי בְּיָדו, ישְתְּרְגוּ עָלוּ עַל צַוָארִי, 
הַכְשִיל פחי, נְתְנָנִי אַדנִי בִּידִי לא אוּכַל קוּם". 
המקונן ממשיל את פשעי יהודה וירושלים לעול 
המונח על הצוואר ומכביד מאוד על הנתונים בו, 
מחליש בהדרגה את כוחם ומכשילם עד כדי 
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ִבְרִידְרְרָהב 
הוגְה יְהוָה בַּיום חַרְוּן אַפוּ: 


רְאֶה יְהוְה וְהַבִיטָה קיהַייתִי זוּללָה: 
טו וראו אָמזיָש מִכְָאוב כְּמְכָאבִי 


כריעה ארצה באפיסת כוחות. העול הוא מוט עץ, 
המהווה חלק ממערכת המחרשה. תחילה הונח 
העול על קרני הבהמות, וכנראה רק במחצית 
האלף השני לפהייס פוּתח עול משוכלל יותר, וזה 
הונח על צוואר הבהמות והתקשר אל להב 


לוא אֶלִיכֶם כָּלז 





מִמְרִם חאש בְְּצְמתִי 





ויִרְדָנָה פְרָש רָשֶת לְרֶלִי הָשִיבְנִי אָחוּר נְתְננִי שמִמָה כָּליהַּם 


י- דוה: 


נְשֶקד על פְּטָעִי בְּיָדוּ ישתְרְנוּ עָלְוּ עַל"צוּארִי 
טו הַכְשִיל כּחַיִבְתָננִי אדצי בִּידִי לא "אוכל קוּם: 


סֶלֶהכָל: 


אַבִּירִיוְאַדנִי בּקרְבִּי קרא עָלִי מוּעַד לְשָבָּר בַּוּרִי גַת דִּרְךָ אָדנִי 


טז לְבְתוּלֶת. בַּתיְהוּדָה: 


עַל"אֶלָה אַנִי בוכיה עִיניוְעִיני 


יְרְדה מִַם כִי"רחק מִפָנִמְִחָם מעיב פע בנ שממ כִיגָבָר 


יז אויב: 





> הָלְכו בי 


- בָעִיר עו יקש כל לְמו ושיב אֶת"נפְשָ- 


הוה כִּייצַרְלִימָעִי חִמרְמְרוּנְהֶפַך לְבִּיבּ 


בא שְכְּלְה"חָרַב בַּ 


מְנחָם לִיִבָּליאי 
ככ ויהיו כְמְנִין | 





ית כַָּנֶת: 


זול 





פּרְשָה צִיוןבְּיְדִיהָאַיזְמֶנְחֶם לָה צוּ יְהוָה לְיָעֶקֶב 
יח סְבִיבִיו צְרָיו הָיְתָה ה יְרוָלֶם ְְדָה בּינִיהֶם 

ְהוַה כִיפִיהוּמְרִיתִישָמְעוּנָא כָּלדעמים ו מַכָאבִי בְּתוּלְתיוּבָחוּרִי 
קראתי לב המה רפונ גי וקני 


צַדִּיק הָוּא 


רְאֶה 
כ מְרְומְרִיתִי מִחוּץ 
שָמְעוּ כִי נָאָנְחָה אָנִי אין 





זי שש כִּי אתה עַשֶיתָ הבא יום"ְקְרְאת 
תא כלְעְתָם לְפָנִידָו ועולל למ פָּאָטֶר 


עוּלְלְתָ לִיעַל כָּל סי כִּיירְבָּּת אַנְחתִי וְלְבִּידוּי 


שקלים / כסף, למען אוּכל לאכול (לחם)." + 
ציון עובדת המצור, הרעב, מחיר השעורים 
האינפלאציוני והמטרה ההומאנית של המכירה 
בתעודות אלה, באו להעניק למכירת הילדים 
הצדקה מוסרית. מכאן, שבתנאים מדיניים 
וכלכליים רגילים נחשבה מכירת ילדים לעב- 
דות כמעשה נבלה. [יייק] 


זוּלְלָה. זולה, פחותת ערך, בזויה. 


[יב] לוא אֶלִיבֶם. ביטוי קשה. אפשר שיש בו 
בקשהנגד עין הרע: מי יתן, ורעה זו שבאה עלי 
לא תבוא עליכם, אתם המשתתפים בצערי. 


הוגָה. הביא עלי יגון ועצב (הפעיל, עבר, מן 
השורש יגה). פועל זה קרוב ל"נוּגות" שבפסוק 
ד לעיל. 


[יג] וַיִרְדְָּה. רדה, כבש, כלומר: שרף האש 
(את עצמותי). האש באה כאן בלשון זכר, כמו 
בתהלים קד, ד ועוד. כינוי המושא החבוּר 
(-אָה) בא אמנם בנסתרת (יִרְדָּה אותָהּ), אולם 
הוא מכוּון לנסתרות - "עִצְמַתִי''. ויש מפרשים 
את הפועל מלשון רדיית דבש, היינו: רדה, גרף, 
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את לשד עצמותי. אחרים מציעים שינוי בני- 
קוד: וַירְדְוָה - הוריד אותה - כשנושא הפועל 
הוא ה', ומוּשאו - האש (בלשון נקבה). ומצינו 
לשון "ירידה" לגבי אש אלוהים גם במלכים"ב 
א, י ואילך; דברי-הימים-ב, ז, א ואילך. 


[יד] נָשַקד על פְּשָעִי בְּיָדוּ. "נְשָקד" היא 
מלה יחידאית קשה, שאין לה מקבילה בשפות 
השמיות. נוהגים לפרשה, מתוך ההקשר, בהו- 
ראת "קישור'': נקשר עול פשעי בידו, כלומר: 
ה', בעצם ידו, קשר את פשעי על צווארי כעול. 
אם נחבר את המלה "בְּיָדוּ" למשפט הבא, 
אפשר לפרש "'"נֶשֶקדי' מלשון "כּובד": כָּבַד עול 
פשעי (כך תַרגם כבר התרגום הארמי). י 
חוקרים הקוראים כאן בעקבות התרגומים 
העתיקים וכמה כתבי יד של המסורה: 
"נְשְקדי' (בשייין, ולא בשי""ן). אך מלה זו, 
שמשמעה: נשמר, שמר, אינה מתאימה להק- 
שר, אלא אם כן מתקנים את הכתוב תיקונים 
מפוקפקים. 


יִשָתֶּרְגוּ. נסתבכו ונתהדקו. ודומה התיאור 
"גִּידִי פַמָדָיו ישרְגוּ" (איוב מ, יז). כוונת הכתוב: 
ציון הסתבכה בפשעיה ונענשה עליהם. 


המחרשה באמצעות יצול. כל המערכת נרתמה 
ברתמות אל גופם של בעלי-החיים. בתמונה: עול 
גדול מונח על צווארם של שני שוורים, שהאיכר 
חורש בהם את שדהו (טראקוטה מגְבל שבלבנון, 
האלף השני לפהי'ס). 


בִּידִי לא אוּכָל קוּם. שם העצם "בִּידִייי נסמך 
כאן אל משפט שלם, שהוא משפט זיקה 
אסינדְטי (בלתי מקוּשר). השווה: "שְפַת לא 
יְדַעָתִּי אֶשְָמָע" (תהלים פא, ו); "שַמְּחַנוּכִּימוּת 
עְנִיתְנוּ, שנות רְאִינוּ רְעָה" (שם צ, טו); "וזה 
מקום לא יָדַע אֶל' (איוב יח, כא). 


[טו] סֶלָה כָל אִבִּידִי. דחה, השליך, השפיל 
את כל גיבורי. פסוק דומה לו, הגם שהשורש 
סלה מופיע בו בבניין קל, ולא בפָעָל כבפסוקנו, 
הוא: "סָלִיתָ כָּל שוגים מַחְקִיִּ'' (ותהלים קיט, 
קיח). פירוש זה מקובל על רוב המפרשים 
והמילונים, והוא מסתמך על המקבילות לשו- 
רש סלה באכדית, בערבית ובארמית. לפי 
פירוש אחר, "סְלָה" שבפסוקנו הוא ואריאנט 
של הפועל סלל, שעניינו: הרים, הגביה, ערם 
ערְמה (ראה במיוחד ירמיה נ, כו). לפי פירוש 
זה, יהיה שיעור הכתוב: ה' ערם את גיבורי 
בקרבּי עומרים-עומרים של גוויות, ואפשר 
שכל הפסוק בנוי על דימויים מתחום הקציר 
והבציר. [י"יק] 


לִבְתוּלַת בַּת יְהוּדֶה. ראה ביאור על "בַּת 
צַיוף" בפסוק ו לעיל. 


[יזו צוָה ה' לְיַעָקב סְבִיבֶיוּ צֶרִו. ה' ציווה כי 
צרי יעקב (אויביו) יקיפו אותו מכל סביביו. 


הָיָתָה יְרוּשָלִיִם לְנִדָה בִּינִיהֶם. ירושלים 
היתה בעיני אויביה כאֶשה טמָאה בדם נידתה, 
ולכן הכל התרחקו ממנה (ראה פסוק ח לעיל). 


[יט) קְרְאתי לְמְאַהָבִי הַמָּה רמונ'. בכינוי 
"מְאַהָבִי" מִכנָה צִיון את כל אותם העמים 
השכנים, שבהיותם בעלי בריתה בעת המרד 
נגד בבל התחייבו להיחלץ לעזרתה (השווה גם 
פסוק ב לעיל), אך הכזיבו. בביטוי זה מכנים גם 
ירמיהו ויחזקאל את בעלי בריתה של ממלכת 
יהודה, אגב גינוי חריף של מדיניות החוץ 
הכושלת, שניהלו מלכי יהודה האחרונים. 
הנביאים ראו במדיניות זו בגידה בה' וחוסר 
ביטחון בישועתו (ירמיה כב, כ, כב; ל, יד; 
יחזקאל טז, טז ואילך; כג, ה ואילך). השימוש 
שעושה מחבר הקינה באותו ביטוי עצמו, 
מעיד, כי בחוגים שעמהם נמנָה, גברה ההכרה, 
כי הפרת הברית עם בבל היה בה משום מרד 
בה' (ראה פסוק יח לעיל). [י"ק] 


וַיָשִיבוּ אֶת נַפָשֶם. הוי"ו במלה "וְיָשִיבוּ" היא 
כנראה וי"ו התכלית, ושיעור הכתוב הוא: 
הכוהנים והזקנים גוועו כאשר ביקשו להם 
אוכל כדי שישיבו את נפשם (ולא מצאו). 
השווה, למשל, ישעיה כה, ט: "קוְינוּ לו וְיוּשַי 
ענוּ" (כדי שיושיענו). 


[כ) מָעִי חְמַדְמָדוּ. מָעִי תוססים וגועשים 
(והשווה עוד ב, יא להלן). "חְמַרְמָרוּ" היא 


צורת פְּעְלְעַל מן השורש חמר, שמשמעו: 
תפס, קצף, געש. השווה תהלים מו, ד: "יָחָמוּ 
יחמָרוּ מִימִין" (של הים). משורש זה נגזרת גם 
המלה "'חמרא" (= יין) בארמית, המצויה גם 
במקרא, בביטוי "יין חְמָר'' (תהלים עה, ט). 


מְחוּץ שַכְּלָה חֶרֶב בַּבַּיִת כַּמָּוָת. המשורר 
משתמש כאן במטבע טפרותי ידוע כדי להמ- 


חיש את מוראות המצור, שהפיל חללים רבים 
בקרב העם. התקבולת הניגודית מְחוּץ / בַּבַּת 
נפוצה במקרא, ובהקשר זה אין לפרש "בבית'" 
כמשמעו, אלא כביטוי מושאל: "מבפנים". 
השווה, לדוגמה, בראשית ו, יד: "זְכְפַרְתָּ אתָהּ 
מִבַּית וּמְחוּץ בַּכּפָר' (וראה עוד שמות כה, יא); 
בדברים לב, כה מקבילה המָלה ''מְחוּץ" למלה 
"מַחְדְרִים": "מְחוּץ תְּשַבָּל חֶרֶב וּמַחְדְרִים 
אִימָה". + התקבולת הניגודית מַחוּץ / מִבַּיִת 
מופיעה גם ביחזקאל ז, טו, שהוא גם מקבילה 
ספרותית קרוובה מאוד לפסוק שלפנינה 
"הַחָרֶב בַּחוּץ וְהַדְּבָר וְהֶרְעָב מִבָּית אַשָר בַּשְדֶה 
בַּחָרֶב יָמוּת וַמֶשָר בָּעִיר רְעָב וְדָבָר יאבְלְנוּ'י. וכן 
אומר ירמיהו, נביא החורבן (ירמיה יד, יח): 
"אִם יָצָאתִי הַשָדָה וְהגּה חַלֶלִי חָרֶב וְאִם בָּאתִי 
הָעִיר וְהַגּה תִּחְלוּאִי רְעָבי'. ואף המשורר השגמד 


רי מקונן במלים דומות להפליא בקינה הגדולה 
על חורבן שוּמָר ואוּר (שורות 404-402): 
"בָּאוּד - מָוָת בַּבַּית (מילולית: בְּלִבָּהּ), מָוֶת 
בַּחוּץ: 
בִָּּית - מִתִים אָנַחָנוּ בֶּרְעָב, 
בַּחוּץ - מַתִים אִנַחְנוּ בְּחָרֶב הָעִילָמִים!" 
לאור מקבילות אלה סביר להניח, כי פסוקנו 
מתאר את התנאים המחרידים ששררו בירוש- 
לים בעת המצור הממושך והמתיש: בשדה 
המלחמה ובעמדות ההגנה שעל החומה 
("מַחוּץ") שיכָּלה חרב האויב, בעוד שבתוך 
העיר פנימה ("בַּבַּיִת'") גוועו התושבים בהמוני- 
הם מרעב וממגפות ("כַּמָּוֶת"). ושמא המלה 
"מָוָת" באה כאן בהוראה המיוחדת: מגפת 
דבר, בדומה למלה הכנענית טזטוח, המופיעה 
כגְלוּסָה באחד ממכתבי אל-עמארנה. והשווה 
עוד טתגוטוח באכדית ו"מוּתֶנָא'" בארמית, 
באותה הוראה. + יש המפרשים את הכ"ף 
במלה ככ"ף האמיתוּת וההדגשה: 
ת (השווה במדבר יא, א: "כְּמַתְ- 
אנָנִים"; הושע ה, י: "כְּמַפִיגִי גּבוּליי ועוד). [י"ק] 


[כא] כָּל איָבִי שָמָעוּ רְעָתִי שָשוּ. שמחת 
האויב לאידם של הצדיק הסובל או של האומה 


המושפלת היא מוטיב ידוע בספרות המזמורית 
של תקופת בית ראשון, והוא נפוץ הן בקינות 
הלאום (השווה תהלים פ, ז; פט, מג ועוד) והן 
במזמורי העְנוּת של הפרט (שם יג, ה; ל, ב; לה, 
יט; מא, יב ועוד). אך בתקופת החורבן היתה זו 
עובדה היסטורית מכאיבה, שהעם חזה אותה 
מבשרו. על כן חוזר מוטיב זה במגילת איכה 
מספר פעמים. השווה בייחוד ב, טז: "פָצו עָלִיִףִ 
פִּיהֶם כָּל אויביף שֶרְקוּ וַיִחרְקוּ שִן אָמָרוּ בַּלָעְנוּ 
אף זֶה הַיום שַקוּינַהוּ מְצָאנוּ רְאִינּיי ((ראה עוד 
ג, מו). מבין שכני יהודה, שלא הסתירו את 
לעגם לגולים ואת שמחתם לאידם, בלטו 
במיוחד האָדומים, ומעשה זה נחשב להם, 
מבחינה היסטוריוסופית. לחטא מוסרי חמור, 
שבגינו באו גם עליהם חורבן וגלות (השווה 
יחזקאל לו, א-ו; עובדיה יב-יג). אף כאן, 
בסמוך (כב), מביע המקונן את המשאלה, 
שהאויבים הלועגים לישראל ושמחים במפל- 
תה, יבואו על עונשם. וראה עוד הקינה הרבי- 
עית, המסתיימת במעין אזהרה-נבואה לאדום, 
כי ה' יפקוד את עוונה זה בעתיד (ד, כא-כב). 
גם לפי ספרות החוכמה, השמחה על מפלת 
האויב היא מעשה לא מוסרי, שהאל מתעב 
אותו (ראה משלי כד, יז-יח). [יייק] 
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ב א 

"אִיכָה יָעִיב בָּאַפּוּ אָדנִי אֶת בָּת צִיון, השְליך 
משְמִיִם אֶרֶץ תִּפְאָרֶת ישְרְאֶל, ולא זְכֶר הָדם רַגְלָיו 
בְּיום אַפּו". בפסוק זה מדמה המקונן את בית 
המקדש להדום רגליים - שרפרף נמוך, שמלכי 


המזרח הקדום נהגו להניח עליו את רגליהם. 
בתמונה: קטע תבליט מארמונו של דריָוֶש 
הראשון מלך פרס בבָרְסֶפוליס (מאה ה' לפהי'ס). 
בקטע זה נראה המלך יושב על כיסאו המפואר, 
ורגליו מונחות על שרפרף קטן שלפני הכיסא. 


ב א אִיכָה יָעִיב בְּאַפואָדנִי אֶתדבַּת"ציון הַשלְיךָ מִשְמִיִם אֶרֶץ תִּפָאָרֶת 


: וַשְרְאֶל וְלַאיָכֶר הַדם"ְרְגְליו בּם אפ 





בְּלַעאָדנִילָא ' 


חִמַל אֶת כּלינְאות יעב הֶרְס בְְּבְרְִמִבְצָרִ בַתיְהידָה הגע 


ג לְאָרֶץ חלל מִמְלְכָה וְשָרִיהָ: 


גְדָע בָּחָרִייאַף כל קָרֶן 


יראל הַשִָב אֶחָיְמִינִּפִַיאויְבוִבְעָרבּעַקבכְּאֶשלֶהָבָהאָכְלָה 


פרק ב 


הקינה השנייח: , 
אִיכָה יָעִיב בְּאָפו אַדנִי 
אֶת בַּת צַיון 


הקינה השנייה אף היא מזמור אלפביתי בן 
עשרים ושניים פסוקים, ורוב פסוקיו ערוכים 
בשלושה זוגות של צלעות, המצטיינים בדרך 
כלל בַּמקצב הבלתי שקול, האופייני למגילה 
(2+3). אולם מעטים הפסוקים שמקצב זה 
מצוי בהם בכל הצלעות, ודבות הסטיות ממנו. 
השווה לדוגמה פסוקים ה-1: 


1 2 3 1 2 
הָיָה | אָדנִי כְּאויב בּלַע ‏ יְשְרְאֶל 
בַּלַע כָּל | אִרְמְנותֶיהָ | שחת מִבְּצְרָיו 
ַיָרֶב | בְּבַת יְהוּדֶה תַּאִנִיָה וְאִנִיה. 
וַיַחָמס כַּּן | שכּו שחַת מועדו 
שכַּח ה' בְּצִיון מועד וְשַבֶּת 
וַינְאֶץ בְּזְעַם אפו מְלְךְּ | וכהן. 


האלפבית בפרק זה חורג מן הסדר הרגיל 
בכך, שהפסוק הפותח באות פ"א בא לפני 
הפסוק הפותח באות עי"ן, וכך הוא הסדר גם 
בשני הפרקים הבאים. אך אין להסיק מכך, כי 
מחבּרו של פרק א ומחבּרם של פרקים ב-ד הם 
שני משוררים שונים. + בדומה לקינה שלפניה, 
עוסקת אף קינה זו בחורבן בית ראשון ובסבל 


ב, ב-ד 

"בְּלַע אֶדנִי לא חֶמַל אֶת כֶּל נְאות יָעַקב, הֶרֶס 
בְּעְבְרְתו מִבְצְרִי בת יְהוּדֶה, הגע לְאָרֶץ, חלל 
ממִלָכָה וְשָרִיהָ... וער בַּעָקב כּאש לָהָבָה אְכְלָה 
סְבִיב ...שָפַךּכָּאש חִמָתו". בתמונה נראית עיר 
עולה בלהבות. הכובשים מנתצים בקרדומות את 
חומותיה ואת מגדליה, ואבניה מתגוללות ארצה. 






שעבר על העם בהתרחש מאורע טראגי זה. 
אלא שבקינה הראשונה מסתפק המשורר בדרך 
כלל בתיאור זוועות החורבן והתאכזרותם של 
האויבים והשכנים לעם ישראל, וממעט לרמוז 
לגורם האלוהי שמאחורי המאורעות (ראה א, 
ה, יב-טו, כא). בקינה השנייה, לעומת זאת, 
מדגיש המקונן כי ההרס והחורבן, שבאו על 
ירושלים ועל עמה, היו תוצאה ישירה של 
הזעם האלוהי על העם החוטא, וכי ה' בעצמו 
הביא עליהם את האסון כעונש על חטאיהם 
(ראה פסוקים א-ט, יז). לא נותר אפוא לציון 
אלא לשפוך לבה לפני ה' ולבקש רחמים על 
עצמה (יח-כב). + אף כאן, כבקינה הקודמת, 
מתחלפים הדוברים. בחלק הראשון והעיקרי 
של הקינה (פסוקים א-יט) מדבו המשורר 
עצמו, ואילו בחלק השני, הכולל רק שלושה 
פסוקים (כ-כב), שם המשורר בפיה של בַּת" 
ציון תפילה-תחינה על עצמה. בחלקה העיקרי 
של הקינה, שבו מדבר המשורר, אפשר להבחין 
בהתפתחות הגיונית של הלך הרוח: מן התי- 
אור המרוחק והאובייקטיבי של האירועים 
(א-י) עובר המשורר לתיאור סובייקטיבי, שיש 
בו משום הבעת מעורבות רגשית עמוקה 
במאורעות המתוארים (יא-יב), והוא מסיים 
בפנייה נרגשת לבתיציון, נושא קינתו (יח-כ). 
על יסוד התפתחות זו בהלן הרוח ובהסתמך 











בינות לאבנים הנופלות מטה נראות קורות עץ, 
שהיו אף הן חלק מן המערכת הקונסטרוקטיבית 
של ביצורי העיר. האש אוחזת בשער העיר 
ובמגדליה, ואף מעבר לחומות נראות להבות, 
העולות מתוך העיר עצמה (קטע תבליט מארמונו 
של אשורבניפל מלך אשור בנינוה, מאהז' 
לפה'"ס). 


על התחלפות הדוברים, אפשר לתאר את 
המבנה והתוכן של הקינה כדלהלן: + חורבן 
ממלכת יהודה והמקדש בידי ה' (א-ע). 
בחלק זה מתאר המשורר כיצד ה' בזעמו הביא 
אובדן והרס על ארצו ועל מקדשו. בראשונה 
בא תיאור הרס ממלכת יהודה בכללה, על 
עריה ומבצריה (א-ה), ואחר כך ניתן תיאור 
מפורט ומזעזע של חורבן העיר ירושלים ושרז 
פת המקדש (ו-ט,). + הנחרצוּת והיסודיות 
המאפיינות את ביצוע גזר הדין האלוהי, מוב" 
עות ומומחשות באמצעות שורה של פועלי 
הרס והשחתה, שצורתם עבר (או עתיד מהו" 
פך), ונושאם הוא ה': הִשָלִיךּ, בַּלַע, הֶרס, הגּיע 
לָאֶרֶץ, חלל, גֶּדע, השִיב אֶחוּר יְמִינוּ, דְּרך 
קשָתו, וַיִהַרג, שְפּ, שחת, ויחמס, שָכַּח, וַיּנְאץ, 
זֶנִח, נְאֶר, הַסְגִּיר, חֶשָב לְהַשְָחִית, וְטָה קוו 
ַיְּאָבָל, אִבָּד, שִבַּר; וכן במשפטי השלילה: "לא 
זְכַר" (א), "לא חֶמָלי" (ב), "לא הָשִיב יָדו 
מִבַּלְעִ" (ח). יש לציין במיוחד את הפועל 
"בְּלָע'', החוזר ארבע פעמים (פסוקים ב, ה, ח), 





ואת הפועל "שָחַָת", החוזר שלוש פעמים " 


(פסוקים ה, ו, ח). הדים לביצוע מושלם של גזר 
הדין האלוהי עולים גם מפסוק יז, סמוך לסיום 
דבריו של המקונן. + המשבר שעבו על העם 
בעקבות החורבן (ט>-יב). חורבן הממלכה 
והמקדש הביא על כל חלקי האומה סבל פיסי 
ואובדן דרך רוחנית: המנהיגוּת המדינית חוס" 
לה, והמנהיגוּת הדתית שותקה (ט;). הזקנים 
והבתולות שרויים בדממת אבל (י), והילדים 
הרכים מתים ברעב (יב-יג). לזכר המחזה 
הנורא של העוללים והיונקים הגוועים ברעב 
בחיק אַמותם, מתפרץ המקונן בקריאה אישית 
של הבעת כאב וזעזוע נפשי: "כָּלוּ בַדְּמָעות 
עיני חָמַרְמְרוּ מעי נִשְפַּּ לְמָרֶץ כְּבַדי על שָבֶר 
בַּת עַמִי בַּעְטָף עולל וְיוּנְק בָּרְחבות קְרְיָה" (יא; 
השווה א, כ; ירמיה ד, יט). לא נתברר לאשורו, 
אם תיאור הרעב בפסוקים אלה מתייחס 
לתקופת המצור שלפני החורבן או לתקופת 
הכיבוש שלאחריו. לעומת זאת, מסתבר כי 
תיאורם של משבר המנהיגוּת ושל האבל בפסו- 
קים ט-י רומז לגורלה של שארית הפלטה, 
שנשארה בירושלים לאחר החורבן. + דבר 
המשורר אל ציון (יג-יט). כאן פונה המשורר 
לציון בקריאה נרגשת ומדבר אליה בלשון 
נוכחת. רוצה היה לנחם אותה על שַברה, אך 
כה גדול הוא השבר, עד כי אין נחמות בפיו (יג). 
תחת זאת הוא שופך את זעמו על האשמים 
העיקריים בטראגדיה הלאומית: נביאי השקר, 
אשר הַטעו את העם ולא הוכיחו אותו על 
חטאיו (יד; השווה ירמיה יד, טו-יח). במחדלם 
זה לא הצליחו למנוע את ביצוע גזר הדין 
האלוהי, וגרמו לכך, שאויביה המרים של יהו" 
דה יכולים עתה ללעוג לה ולשמוח במפלתה 
(טו-יז). אמנם נחמה אין בפי המשורר, אך עצה 
טובה יש לו לעוץ לבתציון: כָּיוון שה' הוא 
שהביא עליה את החורבן בזעפו, לא נותר לה 


אלא לשאת קינה לפניו ללא הפוגות ולבקש 
ממנו רחמים על עצמה. ואם לא יָאות ה' לרחם 
על עמו כבד העוון, אולי יתרצה לחוס על 
התינוקות שלא חטאו, הנמקים ברעב (יח-יטו). 
+ קינת ציון על עצמה (כ-כב). הפרק מסתיים 
בקינה בלשון מדַבּר, שבתדציון נושאת על 
עצמה, כפי שיעץ לה המשורר. בקינתה מפנה 
ציון אל ה' תלונה מרה על הסבל הרב שהביא 
בזעמו על כל שכבות העם: תופעות של 
קאניבאליזם בתנאִי הרעב הכבד, הרג הכוהנים 
והנביאים בתחומי המקדש (כ) והטבח שנערך 
בכלל האוכלוסייה בעקבות הכיבוש (כא). ציון 
חותמת את קינתה בתלונה המפליגה, שהטבחח 
היה כה מושלם, עד אשר לא נותר מן העם 
פליט ושריד (כב). [יי"ק] 


[א] יָעִיב. מלה יחידאית, שנוהגים לפרשה: 
החשיך, הקדיר (הפועל גזור מן השם "עָב", 
שמובנו: ענן). פירוש אחר: האשים, ביזה (על 
פי המלה הערבית ''עיב", שמובנה: להאשים). 


הָדּם ִגְלָיו. הביטוי הסמלי "הָדם רְגְלִיו", 
המשמש כאן כינוי לבית המקדש, מקורו בעור 
לם המלוכה וסמליה: מתבליטים ומתמונות מן 
המזרח הקדום עולה, כי מלכי הקדם נהגו 
לשבת על כיסא מלכות, כשרגליהם נחות על 
שרפרף נמוך, שנקרא כנראה במצרית שי. וש 
באוגריתית - וז6ת, ובמקרא - הדום רגליים 
(תהלים קי, א). במינוח הדתי הסימבולי של 
תקופת בית ראשון מדומה השכינה למלך 
נעלם היושב בהיכלו, הוא המקדש (שמואל-א 
א, ט; ירמיה ז, ד; תהלים כט, ט), על כיסא רם 
ונישא (ישעיה א, א), ורגליו נחות כביכול על 





ארון הברית, המכונה "הֶדם רְִגְלָיו" (תהלים 
קלב, ז-ח; דברי"הימים"א כח, ב; והשווה 
הכינוי העתיק: "ה' צְבָאוּת ישב הַכְּרָבִים" - 
שמואל"א ד, ד ועוד). לימים הוחלו הסמלים 
"כַּסָא ה'" ו"'הָדם רְגְלֶיו"" על הר הבית (ישעיה 
ס, יג; יחזקאל מג, ז), ואף על כל העיר 
ירושלים (ירמיה ג, טז). כנגד סמלים מקובלים 
אלה, שיש בהם משום צַמצום מושג השכינה, 
נאמרו דברי הנביא בשם ה': "הַשְָמִיִם כִּסְאִי 
וְהָאָרֶץ הַדּם רְַגְלִי אִי זֶה בַית אַשָר תִּבְנוּ לי וְאִי 
זה מֶקום מְוּחְתִי" (ישעיה שו, א). + לאור 
הרישא של הפסוק, שנאמר בה כי ה' השליך מן 
השמים לארץ את "תְּפְאֶרֶת יָשְרְאֶל'', כלומר: 
את בית המקדש (השווה ישעיה סד, י), יש 
להסיק, שגם הביטוי "הֶָדם רְַגְלָיוי' רומז כאן 
לבית ה', ולא לארון הברית. [יי"ק] 


[ב] בָּלָע. השחית, הרס (וכן להלן, בפסוק ה). 


ג וָדַע בָּחָרִי אף פל קרן יַשְרְאל. הקרן 
מסמלת במקרא כוח צבאי ומדיני (ראה שמו" 
אליא ב, י; מיכה ד, יג; תהלים פט, יח), וכן 
תהילה וכבוד (שמואל-ב ב, א; תהלים קיב, ט: 
קלב, יז-יח; קמח, יד). לפיכך כאשר מבקש 
המקונן לומר, כי ה' הרס את כוחו של עם 
ישראל והשפיל את כבודו, הוא נזקק למטאפו- 
רה של גדיעת הקרן (השווה ירמיה מח, כה: 
"נְגְדְּעָה קרֶן מוּמֶב וּזְרעוּ נָשִבֶּרֶה'"). ועם גדיעת 
קרן ישראל רמה קרן אויביו (ראה פסוק יז 
להלן). + מטאפורה זו לקוחה מעולם החי. 
לְחיות בעלות קרניים מעניקה הקרן כוח והדר, 
ואם נגדעה קרנן, ניטל מהן כוחן והדרן (השווה 
דברים לג, יז; תהלים צב, יא). [י'"ק] 


7 


ב, ד-ט 

"דְרַךּ קשתו כְאויָב, נְצָב יָמִינו כְצָד... הקְגִיר בד 
יהָ... ִבַּד וְשְבַּר בְִּיחִיהָ, 

מִלְכָּה וְשָרִיהָ בגוי נפילת ירושלים ביד 

הבבלים אינה נתפסת בידי בעל מגילת איכה 

כתוצאה של קונסולציות פוליטיות ריאליות או 

כְּפרי מדיניות כושלת של מלכי ירושלים 





: דּרַךְ קשתו כְּאויב נְצָב יָמִינוּ 
ה מְחַמְדייעין בָּאחֶל בַּת"ציון שָפַּךְ כְּאָש חִמָתְו: 


האחרונים. לפי השקפת עולמו ואמונתו של 
מחבר המגילה, לא נגרמו החורבן והגלות אלא 
מפני רצונו של אלוהי ישראל. הוא הוא שהרס את 
עידו ואת בית מקדשו והגלה את עמו על מלכיו 
ושריו. בתמונה למטה מונצח רגע נפילתו בשבי 
של מלך עִילֶם. המלך העילמי (משמאל) מובל 


ו 


כְצָר וְהַּג כָּל 
ה 





אַדנִי! כָּאויָב בלצ יְשְרְאֶל בְּלַע כּלזארְמְנותִיהָ שָחֶת מִבְצְרָיו וירב 





י בְּבַתיְהוּדָה תּאַגְיָה ואי 
מעכו ללה ו 
+ וכהן: 








ְיְחְמָס ַָּּן שָכּוּ שֶחָת 


בציין מועד חפ הְאץ כוְעסיאסו מִּלֶ 
זְנח אַדני מִזבְחו נְאֶר מקדשו הס 
הח חוּמָת אַרְמָנוּתֶיהָ קול נָתְנְו ְּבִיתדיְהוָה כְּיוּם מוּעַד: 





ְּיַדיאויָב 
חֶטֶב 


הוה \ לְהַשְחִית חומת בַּת"צִיון נְטָה קו לאְהָשִיב ידו מִבַּלֶע וַיְאָבָל* 


ט חל וְחוּמָה יַחְדָּו אָמְלְלוּ: 


טְבְעִי בְאָרֶץ שְעְרִיהָ אִבָד 


ושְבָּר בְּרִיחֶיה מִלְכָּהּ וְשָרֶיהָ בגוּים אין תוּרָה גּם"נְבִיאֶיהָ לא"ִמצְאו 
ובר ברִיחָי מץ פה השרדה הוה אית ונס ביטיהל א ימכ 


חן מִיתוה: 


וז וַיּחָמס כַּגַּן שָּו. פירוש הפועל "וַיָּחָמס": 
כרת והשליך (ראה איוב טו, לג), או הרס 
(עליפי "שָחָת'' שבַּצלע המקבילה). "שָכּ" 
היא כנראה צורה חריגה של "סָפּה" (תהלים 
כז, ה; עו, ג) - סוכתו, מעונו, כלומר: מקדשו. 





שב לְאָרֶץ ידמו וקני בתיציון 


שיעור הכתוב הוא: ה' כרת או הרס את סוכתו, 
היא ביתו, כמי שמשחית גן שמאס בו. אמנם 
לא מצינו שהמקרא מדמה חורבן עיר או מדינה 
להשחתת גן, אך חורדבן הארץ ונפילת עם 
ישראל נמשלו לא אחת להשחתת כָּרֶם (ראה 


לגלות בידי חייל אשורי (תבליט מארמונו של 
אשורבּניפל מלך אשור בנינוה, מאה ז' לפה'"ס). 
התמונה משמאל ממחישה את דימויו של אלוהי 
ישראל ללוחם נועז, הדורך קשתו מול אויביו 
(תבליט מארמונו של אשורנצירפל השני, מלך 
אשור, בנמרוּד, מאה ט' לפה'"ס). 


ישעיה ה, ה-ו; ירמיה ה, י; יב, י ועוד). 


שחת מועַדו. השחית מקדשו. "מועד" בא 
כאן במובן של מקום מיועד ומזומן לפגישה 
ולהתקהלות. ודומה לו הכתוב בתהלים עד, ד 
"שְאָגוּ צִרְרִיךּ בְּקְרֶב מוּעְדִֶּי'. ואילו בהמשך 
פסוקנו, בביטוי "מועד וְשַבֶּת", וכן בביטוי 
"כְּיוּם מוּעָד'' (פסוק ז) בא "'מועָד" בהוראתו 
הרגילה: חג, היינו: זמן מיועד וקבוע לחגיגה. 


[ז] נָאד. מאס, עזב (מקביל כאן לַי"זֶנַח''). פועל 
זה, מן השורש נאר בבניין פָּעַל, נזכר עוד פעם 
בתהלים פט, מ: "נְאַרְתָּה בָּרִית עַבְדִּף'. לניקור 
דו בחיריק לפני אלי'ף - השווה "נְאֶצוּ'' (ישעיה 
א, ד); "נְאַפָה" (ירמיה ג, ח); "ואלו" (תהלים 
קט, י). 








[ח] וָעָה קַ1. ה"קו" הוא החוט, שהבנאים 
בימי קדם נעזרו בו כדי לבנות את הקירוח בקו 
ישר. משהונחו אבני הפינה, קשרו אותן זו לזו 
בחוט טבול בסְקָרֶה (צבע אדום), ועליפיו היו 
מכוונים את יישור הנדבך לכל אורכו. וכשם 
שהקו שימש מכשיר ליישור הנדבכים לאורכם, 
כן שימשו האִנָף (עמוס ז, ז\ או המשקולת 
(מלכים-ב כא, יג; ישעיה כח, יז) ליישור 
הנדבכים במאונך. + בעולם הסמלים והדימויים 
של השירה המקראית משמשים הקו, האנך 
והמשקולת לא רק לבנייה (ראה זכריה א, טז; 
איוב לח, ה), אלא גם לפעולות הריסה הבאות 
בעקבות משפט אלוהי. כך, למשל, מנבא 
ישעיהו, כי בבוא ה' להחריב את אדום - "יְנֶטָה 
עָלֶיהָ קו תהו וְאַבְנִי בהוּ' (לד, יא). כן מבשר ה" 
בידי הנביאים: "וְנְטִיתִי עַל יְרוּשְליִם אֶת קַו 
שמרון וְאֶת מִשָקְלֶת בִּית אַחְאָב וּמְחִיתִי אֶת 
יְרוּשְלִים כַּאֶשָר יִמְחָה אֶת הַצַלַחַת מֶחָה וְהָפַּּ 
על פָּנִיךָ" (מלכים"ב כא, יג). דימויים אלה 
נועדו להדגיש, שפעולת ההריסה האלוהית 
מתוכננת מראש ומבוצעת בקפדנות וביסוד- 
יות ממש כפעולת בנייה. ויש משערים, כי כלי 
המדידה משמשים בידי המחריב ליישור פני 
הקרקע כדי למחות כל זכר לבניין שעמד 
במקום ההוא. + בפסוק שלפנינו מתאר אפוא 
המקונן את נתיצת חומות ירושלים עליידי 
הכשדים (מלכים"ב כה, י) במונחים תיאולו- 
גיים ספרותיים שגורים: לגביו ה' עצמו הוא 
שהגה את התוכנית להריסת החומה, והוא 
כביכול נטה עליה את קו החורבן והשלים את 
ההרס במו ידיו. [יייק] 





וַיְאָבָל חַל וְחוּמָה וגו'. ראה לעיל, א, ד 
"דרְכִי צִיון אָבָלוּת". 


[י] יָשָבו לָאָרֶץ. בפסוק שלפנינו נזכרים רוב 
מנהגי האבלות שנהגו בישראל בתקופת המק- 
רא. הישיבה על הארץ מסמלת השפלה עצמיתת 
ומזכירה לאדם את היותו בן תמותה (בראשית 
ג, יט); יש בה אולי גם משום סיגוף עצמי. זהו 





ב יא-יב 

"כְּלוּ בַדְּמָעות עינִי... על שָבֶר בֶּת עמי, בּעְטְף 
עול וְיונְק בַּרְחבות קְרְיָה. לְאַמתֶם יאִמָדוּ: אַיָּה 
דג ןז בְּהתְעַטפֶם כַּחָלָל ברְחבות עיִרבְּהשְתפּּ 
נִפֶשם אֶל חיק אִמַתֶם". מגילת איכה מביאה 
תיאורים קשים ביותר מן המצור האחרון על 





מנהג עתיק, הנזכר כבר בעלילת בעל האוגרי- 
תית (ראה להלן: "הָעָלוּ עָפֶר על ראשם"). אף 
במקרא, בבוא רעי איוב לנחמו באבלו - "וַיּשָ- 
בוּ אתו לָאָדֶץ שִבְעַת יָמִים וְשְבְעַת לילות" 
(איוב ב, יג; השווה יחזקאל כו, טז). [י"ק] 


יַדְמוּ. צורת עתיד בבניין קל מן השורש דמם, 
בדיגוש פ"א הפועל במקום עי"ן הפועל על 
דרך הארמית. ודומה לו: "וַיקָדוּ" (בראשית מג, 
כח) מן השורש קדד; "יסב" (שמואלזא ה, ח 








ירושלים, ובייחוד מדגיש המקונן את מצבם 
הנואש של הילדים והתינוקות בעיר. המגילה 
חוזרת מספר פעמים על תיאורי זוועה של ילדים 
מזי רעב הגוססים ברחובותיה של ירושלים, של 
עוללים הנופחים נשמתם בחיק אמותיהם ואף 


ועוד) מן השורש סבב; ""תְּצַלְנֶה'" (מלכים"ב כא, 
יב) מן השודש צלל. + הפועל מן השורש דמם 
בעברית המקראית משמעו בדרך כלל: לש" 
תוק, להשתתק, להיאלם, להירגע (ראה, 
למשל, ירמיה מז, ו; תהלים ל, יג; איוב כט, 
כא). לכן מקובל לפרשו במובן של שתיקה הן 
בפסוק שלפנינו והן בכל הכתובים, שמדובר 
בהם על אִבָל ועל מספד (ג, כח; ישעיה כג, ב; 
יחזקאל כד, יז; והשווה עוד ויקרא ', ג). 
הפרשנים מסיקים מכך, כי מדרכו של האָבָל 
לשבת דומם ולשתוק. אולם לאמיתו של דבר, 
לא מצאנו במקרא כל עדות מפורשת לכך, 
שממנהגם של אבלים היה לשבת בשקט ובדמד 
מה. אמנם בסיפור אבלו של איוב נאמר, כי 
הרְעים שבאו לנחמו ישבו אתו לארץ ""שַבְעַת 
יָמִים וְשַבְעַת לילות וְאִין דּבָר אֶלָיו דְּבֶר' (איוב 
ב, יג), אך ממקרהו של איוב אין ללמוד אלא 
על כך, שאם האָבָל עצמו נתעטף בשתיקה של 
צער, אין זה ראוי שהמנחמים יפָרו את שתיק" 
תו. לעומת זאת, רבות העדויות במקרא לכך, 
שהאבלים נהגו בשעת אבלם להיאנק, לבכות, 
ליילל וכדומה (ראה ישעיה ט, ג; כג, א; ירמיה 
לא, טו; יחזקאל כד, טז-יז; מיכה א, ח ועוד). 
לפיכך שיערו מקצת החוקרים, כי בכתובים 
המדברים באִבָּל מציין הפועל דמם המיה או 
בָּכִיה חרישית, ולא שתיקה. ואפשר להביא 
לכך רְאְיָה מן הפועל המקביל באכדית -68 
ווז, המציין אנקת אבלים, המיית יונים, יללת 
חתולים ועוד. מאלף במיוחד שימושו של פועל 
זה בפי "איוב הבבלי"', הקובל על סבלו במלים 
הבאות ("אהללה את אדון החוכמה", לוח 1, 
שורות 108-107): "כיונה אהגה (נתטותוח808) 
כל היום, / תחת כי אזמר, איליל אקונן!" הפו" 
על דמם במשמעות קונן ובהקבלה לפועל בכה 
מצוי גם בספרות האוגריתית. ראה עלילת 
כרת, טקסט 125, שורות 26-25, שם מבקש 
הגיבור את בנו: "בנ אל תבכנ אל תדמ לי", 
לאמור: "בני, אל תבכני ואל תקונן לי!" 
ובדומה לכך, הפועל "דּמוּ" מקביל לפועל 
"הַילִילוּ'" בישעיה כג, א-ב. + לפיכך אין להוד 
ציא מכלל אפשרות, שאף "יִדְּמוּ'' בפסוקנו 
מורה על אנקת מקוננים חרישית. [י"ק] 


הָעָלוּ עָפָר על ראשם. מנהג זריקת עפר על 


של אמהות הנאלצות לאכול את בשר ילדיהן 
המתים כדי להציל את נפשן (ב, כ; ד, י). בתמונה 
למטה: ילד רעב וכחוש אוחז בידו קערת מזון 
ריקה (פסלון אבן צבוע, מצרים, הממלכה 
התיכונה). 


הראש כאות אבל אף הוא עתיק יומין, ומצוי 
כבר במסופוטאמיה ובאוגרית. במכתב מהת- 
קופה האשורית העתיקה כותב אדם לחברו: 
'"עפר שפכתי על ראשי בעבורך" (וח0ג1] 7 
9). גם בעלילת בעל האוגריתית (לוח 67, 
טור 1%, שורות 16-12) מסופר, כי כאשר 
נתבשר אֶל, אבי האלים, כי בנו בעל נהרג - 
ירד לכסא יתיב יָדד מִהַכְּסָא יָשָב 

להדמ ול הדמ ית'ב להָדום, וּמִן הַהָדום יָשָב 
לאָרצ יצק עמר לָאָרֶץ. יָצַק אַפָר 

אנ לראאשה עפר יגון עַל ראשו, עָבַר 
פלת'ת לקדקדה. | הִתְפַּלְשוּת על קָדְקְדוּ. 


הקטע המובא לעיל מן המיתוס האוגריתי 
מזכיר במיוחד את דברי יחזקאל על צור, כי 
לשָמע חורבנה יזעקו מרה כל יורדי הים "וְיְָעָלוּ 
עָפָר על רָאשִיהֶם בְּאַפָר יִתְפָּלֶשוּ' (יחזקאל כז, 
ל; וראה עוד יהושע ז, ו; שמואליא ד, יב; 
שמואל"ב א, ב; איוב ב, יב ועוד). אף במחנֶה זו 
מבקש האֶבָל להביע את רעיון היותו בן תמו- 
תה, ככתוב (בראשית ג, יט): "כִּי עָפֶר אַתֶּה 
וְאֶל עָפֶר תָּשוּב". [יי"קן 


חֶגְדוּ שָקִים. חגירת שק על המותניים אף היא 
ממנהגי האבלות הנפוצים במקרא. השווה, 
למשל, בראשית לז, לד: "וקרע יָעַקב שְמָל- 
תָיו וַיָשֶם שַק בְּמְתְנָיו וַיִתְאַבָּל עָל בְּנוּ יָמִים 
רַבִּים" (וראה עוד מלכים-א כא, כז; יואל א, ח; 
יונה ג, ו ועוד). + לאור מנהגי האבלוּת הרבים 
המנויים כאן, הועלתה ההשערה, כי ברקע 
לפסוק זה עומד מאורע פולחני רשמי כלשהו: 
אולי יום צום ומספד, שנקבע עליידי מנהיגי 
העם בעיצומו של המצור על ירושלים (כדי 
להתפלל לה' ולבקש ממנו ישועה), או לאחר 
החורבן (כדי להתאבל על האסון שקרה 
בעבר), אך אין להשערה זו כל תימוכין בכתוב. 
מסתבר יותר, שהמשורר מתאר כאן מחוות 
אבל ספונטאניות, המעידות על הצער והיגון 
העמוקים שמילאו את לב העם, שארית הפל- 
טה שנותרה בירושלים (מלכיםיב כה, כב; 
ירמיה נב, טז), מיד לאחר השואה שעברה 
עליהם. 


[יא] חְמַרְמָרוּ מָעִי. ראה לעיל, א, כ, על "מָעִי 
חְמַרְמָרוּ". 


בַּת עַמִּ. עיין לעיל, בפירוש לפרק א, ו. 


נַשָפַּךּ לָאָרֶץ כְּבָדִי. הקדמונים ייחסו חשיבות 
רבה לכַבָד בראותם בו את משכן החיים והרגז 
שות, ועל כן הוא בא בספרות המזרח הקדום 
בהקבלה לי'לביי. כך, למשל, מקביל באכדית 
הביטוי "מאור הכבד" ל''חדוות לב", ובאוגרי- 
תית: '"תע'דד כבדה בצחק/ ימלאָ לבה בשמ- 
ח'ת", שתרגומו: רחב כבדה מצחוק / יימלא 
לבה שמחה (לוח 48/ , 11, 25). לאור זאת יש 
חוקרים הגורסים "כְּבַד" בכתובים אחדים 


בי 

"ישָבו לָאָרֶץ, ידמו זקָני בת ציון, הַעָלוּ עָכֶרעַל 
ראשֶם, חָגְרוּ שְקים..." בפסוקנו נזכרים מספר 
מנהגי אבלות, שהיו רווחים בכל רחבי המזרח 
הקדום, ובהם ישיבה על הארץ, העלאת עפרעל 
הראש וחגירת שקים. בתמונה: ציור קיר יחיד 


במקרא, שהמסורה גורסת בהם "כבודי", כגון: 
"בְּסדֶם אל תְּבא נִפְשִי, בּקְהֶלֶס אל תִּחַד כְּבְדִי" 
(בראשית מט, ו); "לְכַן שְָמַח לְבִּי יִל כְּבודִי" 
(תהלים טז, ט). וראה גם "עולם התנייך", 
בראשית מט, ו. [ש"שן 


בַּעְטֶף. בְּהעֶטָף (צורת מקור בבניין נפעל מן 
השורש עטף, בהשמטת הה"א). דומה לו הפו- 
על ''בָּהֶרְג'' (יחזקאל כו, טו), במקום: בְּההָרְג. 
עניינו של "בָּעָטֶף'' - בהתעלף, בְּהַחֶלֶש העול" 
לים מרעב. השווה "בְּהַתְעַטָפֶם כָּחלֶל" (יב); 
"הָעַטוּפִים בְּרְעָב" (יט); "רְעבִים גַּם צְמָאִים 
נַפֶשֶם בְּהֶם תִּתְעַטֶף" (תהלים קז, ה). + לאור 
העובדה, שצוּרת מקור זו היא היקרוּתו היחידה 
במקרא של השורש עטף בבניין נפעל, יש 
המטילים ספק בנכונות הניקוד ומציעים לר- 
אות כאן מקור של בניין קל (בַּעַטִף) עליפי 
הכתיב חסר הניקוד, כדרך שמופיע הפועל 
בבניין קל בתהלים סא, ג. [י''ק; שייש] 


במינו מקברם של הפָּסלים המצריים נִבַּמוּן ויפוּקי 
(אלכוּכָה, מצרים, 1380 לפה'יס), המתאר את 
הְנוּנְפָרֶת מתאבלת על שני הגברים שהתאלמנה 
מהם, הפַּסליס נבַּמוּן ויְפוּקִי. הצייר הביא בתמונה 
אחת סיטואציות דומות, שאירעו בפרקי זמן 


אשמת נביאי השקר 
[ב, יד; ד, יג] 


התפיסה השלטת במגילת איכה היא צידוק 
הדין, ולפיכך אין כאן כמעט רמז להאשמות 
כלפי גורם כלשהו זולת עם ישראל; העם כולו 
אשם בחורבן, שבא עליו בשל חטאיו. יצאו 
מכלל זה שני פסוקים, התולים אשמה מיוחדת 
בנביאים: ב, יד; ד, יג. בפרק ד, יג מזכיר 
המשורר את חטאות הנביאים והכוהנים 
"הַשַפְכִים בְּקרְבָהּ דּם צַדִּיקִים" - ואפשר שיש 
בכך רמז לכתובים בספר ירמיה, הכּורכים 
כוהנים ונביאים עם חטאים כבדים (ירמיה ב, 
כו; ה, לא; ו, יג ועוד). למרות שכתובים אלה 
אינם מזכירים במפורש את המנח "נביאי 
שקר", הרי יש להניח, שלכך כיוון הכתוב הן 
בפרק ב, יד והן בפרק ד, יג. התפיסה האומרת, 
כי נביאי השקר תרמו בהטפותיהם להידרדרות 


שונים. מימין מתוארת הַנוּנְפָרֶת כנערה צעירה 
הכורעת ברך לרגלי בעלה הראשון יִפּוּקִי, 
ומשמאל היא מצוירת כאשה מבוגרת, האבָלה על 
בעלה השני נִבָּמוּן. ידה הימנית מונחת על רגליו, 
ובשמאלה היא מעלה עפר על ראשה. 


שהוליכה לחורבן, אופיינית לנביאי דור החורבן 
- ירמיהו ויחזקאל. יחזקאל אף נוקט לשון 
קרובה לאיכה באָמרו: "וְהְיָתָה יָדִי אל הַנּבִיאִים 
החזִים שָוָא... יען וּבְיַעַן הטָעוּ אֶת עַמִּי לאמר 
שָלוּם וְאִין שָלום וְהוּא בּגֶה חַיץ וְהנֶם טְָחִים 
אתו תֶפָל" (יג, ט-י). ירמיהו, שניהל מאבק 
מתמיד בנביאי השקר, טוען, שאלה הלעיטו 
את העם בדברי הבל (כג, טז), וכי באו להשכיח 
את שם האל מן העם (שם, כז) ולרפא "אֶת 
שָבֶר בּת עַמִי על נְקְלָה לאמר שָלום שָלוּם וְאִין 
שָלום" (ח, יא); הם משלים את העם, שבבל 
תיפול קודם שתצליח להחריב את ירושלים 
(כח, ב-ד; כט, ה-ט). + בשלושה מישורים 
הטעו נביאי השקר את העם וגרמו לאסונו 
במישור התיאולוגי, הפוליטי והפסיכולוגי. מב" 
חינה תיאולוגית נתפס החורבן הצפוי כעונש 
על חטאים. לפי השקפת ירמיהו, זוהי גזרה 
שניתן לשנותה, אם יחזור העם מחטאיו. ואילו 
דברי השקר, שלא תבוא הרעה, גרמו בעקיפין 





ובר 














מגילת איכה ב 


ב, טו 

"סְפְקוּ עָלִי כּפים כָּל עבְרי דרְךּ, שָרַקוּנַיָנְעוּ 
ראשֶם על בַּת יָרוּשָלִים: הָזאת הָעִיר שִיאמְרוּ 
כְּלִילַת יפִי, מָשוש לָכָל הָאָרֶץּ" בשלהי ימי הבית 
הראשון היתה כנראה ירושלים עיר מפוארת 
וגדולה מאוד הן בשטחה והן באוכלוסייתה. 
נפילת ממלכת ישראל בשנת 720 לפהי''ס הביאה 





לכך, שהעם לא חזר בתשובה והביא על עצמו 
את החורבן. זאת ועוד: נביאי השקר ביססו את 
הטפתם על התפיסה המסולפת, שהאל לא 
יביא חורבן על ירושלים, משום ששם נמצא 
מקדשו (ירמיה ז, ד). בכך יש סילוף של 
התפיסה הדתית הגורסת, שאין המקדש ערך 
בפני עצמו, ולפיכך יכול האל להחריב את 
מקדשו משחטא העם. + במישור הפוליטי עוד- 
דו נביאי השקר את העם להתקשר בבריתות 
עם עמי האזור ולתכנן מרידה בבבל מתוך 
האשליה, שזו תנוצח. יש לשער, שאילולא 
הצטרף צדקיהו למרד נגד בבל, לא היתה זו 
מחויבה את ירושלים, ואף הגלות היתה 
נמנעת. + במישור הפסיכולוגי היתה השפעתם 
של נביאי השקר קשה בעיקר על הגולים עם 
יהויכין, שישבו בבבל עוד לפני החורבן הסופי; 
אלה הוטעו לחשוב, שגלותם תהא קצרה, ועל 
כן משחרב הבית ונתברר שהגאולה רחוקה 
מהם, גברה אכזבתם והם הגיעו לסף יָאוש. אף 
הגולים החדשים, משנשברה אמונתם בכוחו 
הבלתי מוגבל של המקדש להצילם, איבדו את 
אמונתם גם בכוחו של ה' להושיעם (ישעיה מ, 
כז מא, יד; יחזקאל לז, יא) בגלל התפיסה 
המסולפת, שנביאי השקר הטיפו לה + הכתוב 
באיכה ב, יד מציין במפורש רק היבט אחד של 
הנזק, שגרמו נביאי השקר: "ולא גלוּ על עונִךּ 
לָהְשִיב שָבוּתֶךִּ'. אולם במלים "חָזוּ לֶךּ שָוָא 
וְתפָלי', י"ימִשאות שָוָא וּמַדוּחִים'" מרמז המקונן 
גם להטעיה הפוליטית של נביאי השקר קודם 
לחורבן, וגם לנזק הפסיכולוגי שגרמו לגולים 
לאחר החורבן. [יה''פ] 





[יד] שָוָא וְתָפָּל. תֶפָּל הוא המאכל שאין לו 
טעם, שאין בו מלח, והוא דבר נפסד (כך יונה 
אבןך-ג'נאח, ספר השורשים, בערכו): "הָיְאָכָל 
תֶּפָל מִבְּלִי מָלַח" (איוב ו, ו). מכאן המשמעות 
המושאלת - דברזמה החסר את העיקר (יחזד 
קאל יג, י), דבר נפסד, דברישווא, כמו בפסו- 
קנו. והשווה בהמשך: "ויָּחָזו לֶ מִשָאות שָוָא 
וּמַדוּחִים", ובירמיה כג, יג: "וּבְנְבִיאִי שמָדוּן 
רְאִיתִי תִפְלָה". [יייבן 


1312 


לֶהֶשִיב שָבוּת. הביטוי "לְהֶשִיב שָבוּת" 
עניינו: להשיב (עַם או אדם) למצבו התקין, 
הקודם (ירמיה לג, ז; מח, מז; איוב מב, י). 
המפרשים נחלקו בדעותיהם לגבי גזרונו ומש" 
מעותו המקורית של השם שְבִּית (כתיב)/ 
שְבוּת (קרי). לדעת הרוב, ההולך בעקבות 
תרגום השבעים והפשיטתא, זוהי צורה חָלוד 
פית של המלה שְבְּיָה (ראה במדבר כא, כט; 
יחזקאל טז, נג), ועיקר הוראת הביטוי "לְהָשִיב 
שְבוּת" הוא: להשיב את השְבְּיָה (מן השבי), 
ובהוראה מושאלת: להשיב מישהו למצבו 
הקודם. ויש אומרים כי שְבִּית / שְבוּת בהקשר 
זה הוא שם פועל הנגזר מן השורש שוב, ויש 
לראות בו מושא פנימי של הפועל "להשיביי 
(על דרך: "ויצעק צעקה", "פחדו פחדי' וכדו" 
מה); השווה תהלים קכו, א: "בְּשוּב ה' אֶת 
שִיבַת צַיוּן". [יי"קז 





הבעות לא-מילוליות 
להשתוממות, ללעג 
ולשמחה לאיד 
[טו-טז] 


בפסוקים אלה מבקש המשורר לתאר בצבעים 
עזים את גודל הלעג והבוז שרחשו העמים 
השכנים לירושלים לאחר חורבנה. אפשר 
שהוא רואה בכך משום התגשמות האזהרה 
הנבואית, הנזכרת בדברים כח, לזג "וְהָיִיתָ 
לָשַמָה לְמֶשָל וְלִשְנִיוָה בְּכל הָעַמִּים אִשָר ינְהֶגְּ 
הי שָמָּה". אך יש מפרשים הרואים במחוות 
שבפסוק טו פעולות להרחקת העין הרעה מעל 
המתבונן בעיר החרבה (השווה עוד ירמיה יח, 
טז; איוב כז, כג), ורק בפסוק טז הם רואים 
ביטויי לעג ושמחה לאיד. מכל מקום, האפקט 
הספרותי מושג עלזידי ריכוז נדיר של הבעות 
בלתי מילוליות (09ו09זקאס [8סזסט-חסם) - 
ספיקת כפיים, שריקה, ניע ראש, פציית פה 
וחריקת שן - שבאמצעותן מבטא האדם רג" 
שות השתוממות, לעג ושמחה לאיד. | [י"ק] 


כנראה לעיר גולים רבים, ובמהלך למעלה ממאה 
השנים הבאות שקדו מלכי יהודה, ובראשם 
חזקיהו ויאשיהו, על ביצורה ועל חיזוקה של 
ירושלים. בעיר נכללו ארבעה רבעים עיקריים, 
בהם שלושת הרבעים הקדומים: עיר דוד 
בדרום-מזרח, מצפון לה - העופל, ובצפון-מזרח 


[טו] סְפְקוּ עָלִיך כַּפָּים. הכאת כף אל כף 
היא בין היתר סימן ללעג, לכעס ולאכזבה. 
ביטוי זה מופיע עוד פעמיים במקרא: בפרשת 
בלעם (במדבר כד, י: "וַיחר אף בְּלֶק אֶל בִּלְעָם 
ַיִּסְפק אֶת כַּפּיוי"), כסימן לאכזבה ולכעס; 
ובאיוב כז, כג ("יִשְפק עָלִימו כַפִּימוּ וְיְשֶרק 
עָלָיו מִמְֶּקמו"'), כאות להשתוממות או לבוז 
מצד אדם העובר ליד ביתו ההרוס של הרשע.+ 
בפסוק שלפנינו מסמלת כנראה ספיקת הכ- 
פיים את אכזבתם ואת צערם של עוברי אורח 
על גורלה הטראגי של העיר ירושלים. ושמא 
יש לפרש ביטוי זה, עליפי ההקשר, כסימן 
להבעת לעג. [יי"קן 


שֶרְקוּ וַיִּנָעוּ ואשָָם. השריקה והנעת הראש 
הן מחוות מובהקות להבעת צער והשתוממות 
מצד אחד, ולעג ובוז מצד שני, והן שכיחות 
בייחוד בנבואות פורענות על ישראל ועל הגו" 
יים. שני הביטויים גם יחד (בשינויים קלים) 
מופיעים עוד בירמיה יח, טז: "לְשוּם אִרְצֶם 
לְשָמָּה שְרִיקוּת עוּלֶם פּל עוּבָר עָלֶיהָ ישם ניָנִיד 
בְּראשו". את השריקה כסימן להשתוממות 
ולתדהמה אנו מוצאים בכתובים רבים בביטוי 
המורכב: "ישם וְיִשֶרק'' (הנדיאדיאון) שמובנו: 
לשרוק מתוך השתוממות. ראה ירמיה מט, זז: 
"וְהָיִתָה אָדום לְשָמֶּה פל עבֶר עָלֶיהָ ישם וישק 
עַל כָּל מַכּוּתֶהָ" (והשווה עוד מלכים-א ט, ח; 
ירמיה יט, ח; נ, יג; צפניה ב, טו). הנעת הראש, 
לעומת זאת, מוגדרת בדרך כלל כסימן ללעג 
ולבוז. השווה ישעיה לז, כב: "בְּזָה לָּ לָעְגֶה 
לְּ בְּתוּלַת בַּת צִיון אִמָרִיּ ראש הַנִיעָה בַּת 
יְרוּשְָלְיִם" (וראה עוד תהלים כב, ח; קט, כה). 

[יייק] 





[טו] פָּצוּ עָליף פִּיהֶם כָּל אוּיָבַיך. פתיחת 
הפה לרווחה וחריקת השיניים מסמלות שנאה 
עזה, ודימויים אלה לקוחים מעולם החיות 
הטורפות. השווה במיוחד תהלים כב, יד: "פֶצוּ 
עָלִי פּיהֶם אַרְיֶה טרף וְשאַג". אך כאן, ולהלן 
בפרק ג, מה-מו, מורים ביטויים אלה על בוז או 
על שמחה לאיד. [יי"ק] 


שָרְקוּ וַיָּחַרְקוּ שָן. חדיקת השיניים יכולה 
להביע במליצה המקראית שנאה וכוונה להת- 
קיף (השווה תהלים לז, יב; איוב טז, ט), קנאה 
(תהלים קיב, י), אך גם לעג (תהלים לה, טז), 
כמו בפסוק שלפנינו. בספרות השוּמרית והאכ- 
דית מסמלת לרוב חריקת השיניים שנאה או 
כעס כלפי האויב. שוּלְגִי מלך אוּר (מאה כייב 
לפה''ס), למשל, נדר באחד ממזמוריו: "כלי- 
זיני האיום ימטיר עליו (=על האויב) ארס 
כצפעוני חורק-שיניים !'' ובמזמור שוּמרי עתיק 
לכבוד מקדש העיר אשנונה נאמר, כי האל נִנָזוּ 
"כַּתַּנִין הגדול חורק שיניו על חומת הארץ 
המורדת''. והשווה עוד המזמור האכדי המכוּנה 
טק (טור 11, שורה 20), שם נאמר, כי 
האלה אַשתר ''חורקת שן על אויביה'י. | [י"ק] 





העיר - הר הבית על המבנים המפוארים שבו: 
ארמון מלכי יהודה, ומצפון לו - בית המקדש. 
ממערב לרבעים הקדומים נכללו בעיר התחומים 
המכונים כיום הרובע היהודי והרובע הארמני, עד 
שער יפו במערב. מצפון להם, בקו המחבראת 
הכותל עם שער יפו בקירוב, נבנתה חומת ענק, 


כשבעה מטרים רוחבה, ששרידיה נחשפו 
בחפירות. בשנת 586 לפה''ס, לאחר הבקעת 
חומות העיר, נמשכה הלחימה על רבעיה כחודש 
ימים. הבבלים לא הסתפקו בהגליית המלך 
והשרים, אלא הקפידו לנתץ את חומות ירושלים 
ולשרוף את בית ה', את בית המלך ואת כלבתיה 


הגדולים של העיר. ירושלים, שהיתה במשך 
כ-400 שנה מרכזו הדתי והמדיני של עם ישראל, 
היתה לגל חורבות עשן. בתמונה: חורבות הרובע 
היהודי בירושלים. ברקע נראה מסגד אל-אקצה, 
שבסמוך לו ניצב כנראה ארמון מלכי יהודה, 
ובאופק - הר הזיתים. 





מגילת איכה ב 





[יזו הרים קְָרֶן צֶרֶיִךָ. ראה ביאור לפסוק ג 
לעיל. 


[יח] אל תִתָּנִי פוּגת לָ. "פוּגַת" משמעה 
הפוגה, הפסקה, ודומה לה המלה "הֶפָגות" 
הנזכרת להלן (ג, מט): "עִינִי נְִרָה ולא תִּדְמָה 
מְאִין הָפְּגוִת''. שתי המלים נגזרות מן השורשי 
פוג, שעניינו: דמם, השתתק, הַחֶלֶש. "פוּגַת" 
היא כנראה צורת הנפרד של השם, המשמרת 
את תי"ו הנקבה, ואין זו צורת נסמך. השווה 
"אֶשָת יָפַת תארי" (דברים כא, יא); "לְמְנְצְחַ על 
ינת לְדְוְד'' (תהלים סא, א - ואפשר שהכוונה 
באן לַ"'ְגִינוות", כגון שם סז, א). 


אל תָּדּם בָּת עִינֶָ. אל תחדלנה עיניך להוריד 
דמעות. הצֶרף "בַּת עִינְךּ" הוא כנראה כינוי 
פיוטי לָאישון שבעין (ראה דברים לב, י; משלי 
ז, ב), כלומר: העיגול הקטן השחור שבמרכז 
העין, שדרכו חודר האור אל הרשתית, והוא 
האיבר החיצוני השמור ביותר בגוף האדם. 
השווה תהלים יז, ח: "שָמְרְנִי כְּאִישון בַּת עָיָן". 
אפשר שהמשורר משתמש כאן בביטוי "בַּת 
עִינִךִ'', במקום במלה הפשוטה "עִָינָ", בהש- 
פעת הביטוי "בַּת צִיון" הנזכר בתחילת הפ" 
סוק. ויש אומרים כי "בַּת עַיָן" הוא קיצור של 
"בְּבַת עְיָן", הנזכר בזכריה ב, יב (וכן תרגם 
הפשיטתא). 





[יט] קוּמי וני בַלַיִלָה לֶראש אשָמרות. 
המשורר מזרז את חוּמַת בת ציון לשאת קינה 
ולהתפלל אל ה' גם בלילות, ללא הפוגה, מתוך 
תקווה כי האל ירחם עליה וישיב את שבותה. 
"לראש אִשְמָרות" פירושו: בתחילתה של כל 
אשמורה ואשמורה. הגם שנחלקו חז''ל בשא- 
לת מִספר האשמורות (היינו: המשמרות, פרקי 
הזמן לשמירה) שבלילה (ברכות ג, ע''א), הרי 
מתוך פשוטם של המקראות עולה, כי הלילה 
לפי הקדמונים היה מחולק לשלוש אשמורות: 
אשמורה ראשונה, אשמורה שנייה, שנקראה 
גם "הְאַשָמַרֶת הַתִּיכוּנָה" (שופטים ז, יט), 
והאשמורה השלישית, שנקראה גם "אַשָמַרֶת 
הַבּקָרי' (שמות יד, כד; שמואליא יא, יא). 
החסידים יראי השמים, שהתמסרו לעבודת ה', 
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לא היו מסתפקים בתפילה ובלימוד תורה 
ביום, אלא ,;תמידו להתפלל ולהגות בתורה 
במשך כל הלילה, שעה שישנות הבריות את 
שנתן. כך, למשל, מעיד על עצמו משורר 
מזמור קיט בתהלים: "קַדִּמְתִּי בַגּשֶף וְָאַשוָּעָה 
לדְבָרְףּ יִחְלְתִּי. קדְמו עָנִי אַשְמָרות לָשִיתִ 
בְּאמְרְתֶזּ'' (פסוקים קמז-קמח; והשווה עוד 
שם, פסוק סב; סג, ז). [י'ק] 


הָעַטוּבִים בְּדְעָב. ראה לעיל, פסוק יא, ביאור 
על "בְּעָטף". 


מוטיב הקאניבּאליזם 
בעתות רעב במקדא 
ובספרות המזרח הקדום 
[פסוק כ] 


אף על פי שהעם הכיר בחטאו וראה בַּחורבן 
עונש משמים (ראה פסוק יד לעיל), קשה היה 
לו להשלים עם חומרת העונש האלוהי. מכאן 
התלונה המרה, הפורצת כאן מפי בתדציון, על 
זוועות הרעב הכבד בעת המצור ועל ממדי 
הטבח המחריד שבא בעקבות הכיבוש (פסו" 
קים כ-כב). קשה מכולם השבל הכדוך ברעב, 
שכּן הוא גורם להידרדרות מוסרית עד כדי 
איבוד כל צלם אנוש: ילדים רכים נמכרים 
לעבדות תמורת פת לחם (ראה ביאור על "נָתְנוּ 
מִחְמַדִּיהֶם" וגו' - פרק א, יא לעיל); תינוקות 
ננטשים על-ידי אמותיהם באכזריות, וגוועים 
ברעב ובצמא (ראה ד, ג להלן); והזוועה מגיעה 
לשיאה בתופעות של קאניבּאליזם, כשאמהות 
אוכלות בשר עולליהן, פרי בטנן. השווה גם 
להלן, ד, י: "יָדִי נָשִים רַחִמָנִיוּת בַּשָלוּ יָלְדִיהַן 
הָיוּ לְבֶרות לָמו בְּשָבֶר בַּת עַמִי'. + תיאורי 
קאניבאליזם תוך מצוקת רעב בתקופות של 
מצור או בעת מחסור כללי מצויים לרוב הן 
במקרא והן בספרות המזרח הקדום. כבר 
בתוכחה שבספר ויקרא מופיעה בין הקללות 
האזהרה: "וַאִכַלְתָּם בֶּשר בְּנִיכֶם וּבְשָר בְּנתִיכֶם 
תאכַלוּ" (ויקרא כו, כט). בתוכחה הארוכה 
שבספר דברים חוזרת אזהרה זו בפירוט רב 





ב, יז 

"הרים קָרֶן צְרְיךּ. הקרן במקרא מסמלת כוח. 
הרמתה היא משל לניצחון: "ויַתּן עז לָמַלְכּו ויָרֶם 
קָרֶן משִיחו" (שמואל-א ב, י), וגדיעתה מסמלת 
מפלה וחודבן (ידמיה מח, כה ועוד). בתמונה: 
פסלון ברונזה של אַיָּל (אַמְלָש, דרומית-מערבית 
לים הכספי, מאה ח' לפה''ס). 


ובסגנון דומה לפסוקנו: "וְאָכַלְתָ פָרִי בַטֶנְףּ 
בְּשר בְּנִי וּבְנתִיּ אֶשֶר נְתן ל ה' אַלְהֶי בְּמֶצור 
וּבְמְצוק אֶשָר יָצִיק לְךּ איִבֶף" וגו' (ראה דברים 
כח, נג-נז). אף נביאי החורבן משתמשים במו- 
טיב ספרותי זה בנבואות הפורענות שלהם על 
ממלכת יהודה (ראה ירמיה יט, ט; יחזקאל ה, 
י). המקורות ההיסטוריים מספרים אף הם על 
מקרה מזעזע של קאניבאליזם בתקופת יהורם 
בן אחאב, בעת המצור שהטיל בן-הדד הארמי 
על שומרון (ראה מלכים"ב 3 כו-ל). * גם 
במסופוטאמיה קוראים אנו במקורות היסטור- 
יים וספרותיים גם יחד על תופעות של 
קאניבאליזם בתקופות דעב. מקבילה קרובה 
לקללות הנזכרות בתורה מצויה בברית הוסְ- 
לִים של אֶסָרְחדון מלך אשור (שנת 672 
לפה'"ס), ובה משביע המלך את נתיניו הִמָדִיים 
לשמור אמונים ליורש העצר, אשורבניפל. בין 
הקללות האמורות לחול על מפירי הברית אנו 
מוצאים את הסעיף הבא: ' [אִכְלוּ] בשר בניכם 
ברעבונכם; ברעב ובמחסור יאכל איש בשר 
רעהו!" (שודות 450-448). ואכן, באחת 
מכתובותיו מספר המלך אשורבניפל, בנו של 
אסרחדון, כי אנשי בבל, שלא שמרו לו אמונים 
וזממו למרוד בו - "רעב בא עליהם; לרעבם, 
אכלו בשר בניהם ובנותיהם ולעסו רצועות 
עור" (43-45 /1 ,א וחאוזק). + מבחינה ספרו" 
תית מעניין ומאלף במיוחד תיאור הבצורת 
והרעב שהביא האל אנליל על האנושות, עלזפי 
עלילת המבול האכדית, כדי לשים קץ 
להתרבותם הבלתי מבוקרת של בני האדם 
ולהשקיט את המולתם. הרעב הכבד, שלפי 
מחבר העלילה נמשך למעלה משש שנים, הלך 
והחמיר בהדרגה, עד אשר הגיעו האנשים לידי 
מעשים של קאניבאליזם (4-11888ז41, נוסח 
אשורי, טור /1, שורות 13-1): 





[בשנה האחת (לבצורת) אכלו מן הִיָשָן]. 
בהגיע השנה השנית ליקטו פירורים (1). 
בהגיע השנה השלישית 

השתנו פני האנשים מן הרעב. 

בהגיע השנה הרביעית קומתם הגבוהה 
התקצרה, 

כתפיהם הרחבות הוצרו, 

שחוח התהלכו האנשים ברחוב. 

בהגיע השנה החמישית הבת מביטה (בעין 
רעה) על בוא האם הביתה, 

אין האם פותחת דלתתה לבְתה, 

הבת רואה את מאזני האם, 

האם רואה את מאזני הבת. 

בהגיע השנה השישית התקינו ארוחה מן 
הבת, 

התקינו סעודה מן הבן. 


יצוין, כי בניגוד למה שמצינו במקרא, אין תור 
פעות הקאניבאליזם במקבילות המסופוטא- 
מיות קשורות למצבים של מצודר, כי אם 
למצבים של רעב כללי בכל חלקי הארץ. [י"ק] 











מגילת איכה ב-ג 





[כ] עַלְלִי טַפָּחִים. עוללים מטופחים ומפו- 


נקים עליידי הוריהם. והשווה עוד: "אֶשֶר 
טַפַּחְתּי וְרְבִּיתִי" (פסוק כב). יש אומרים, כי 
"טַפְחַ' עניינו: להביא לעולם ילד בריא, ללדת 
(על"פי הערבית), ובהתאם לכך יתפרש הביטוי 
"עלָלִי טִפָּחִים'' כתינוקות שנולדו בריאים ו 
פים. 


[כב] תִּקְרָא כְיום מועד מְגוּרִי מִסָבִיב. 
קראת לשכני הגרים מסביבי להתאסף עלי 
כביום חג ומועד. וכמוהו: "קְרָא עָלִי מוּעַד 
לָשְבַּר בַּחוּרִי" (א, טו); "קול נְתְנוּבְּבִית ה' כִּיוּם 
מועָד'' (פסוק ז לעיל). לפי פירוש זה, נגזר שם 
העצם "מְגוּרִייי מהשורש גור, שעניינו: לשכון, 
לשבת במקום. אולם יש גוזרים "מְגוּרִיי" מן 
השורש גור (הקרוב לשורש יגר), שעניינו: 
לירוא, לפחד, ומפרשים "מְגוּרִי מִסְּבִיב": פחדי 
או מַפְחִידִי מסביב. השווה "מֶגור מִסָּבִיב" 
(ירמיה ו, כה; כ, י; תהלים לא, יד), ואולי יש 
כאן דו"משמעות. [י"ק] 


פרק ג 


הקינה השלישית: 
ר רָמָה.. 
מֶט עָבְרְתו 





קינה זו נבדלת משאר הקינות שבמגילה הן 
בצורתה והן בתוכנה. מבחינת הצורה, לפנינו 
מזמור אלפביתי משולש, לאמור: על כל אות 
מאותיות האלפבית באים שלושה פסוקים, 
הפותחים באותה אות. נמצא, שסך כל פסוקי 
הקינה הוא שישים ושישה. ואף על פי כן, אין 
קינה זו ארוכה משתי הקינות שלפניה, שכן רוב 
פסוקיה קצרים, בני שתי צלעות, ואורך כל 
שלושה פסוקים בקינה זו כאורך פסוק אחד 
בשתי הקינות הראשונות. אף כאן שולט על-פי 
רוב המקצב 2+3 (ולפעמים 2+2), האופייני 
למגילת איכה. השווה לדוגמה פסוקים ד-ו: 
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1 2 3 1 2 
בּלָה בְשָדִי וְעורִי | שִבָּר עצְמוּתִי 
בּנָה עָלִי | ויקף | ואש ותְלָאֶה 
בְּמַחָשָכִּים הוּשִיבָנִי כְּמְתִי עולֶם. 


או פסוקים כה-כז: 


טוב ה' לְקְוָו לְנְפָש תּדְרְשָנוּ 
טוב וְיָחִיל וְדוּמֶם לְתְשוּעַת הי 
טוב לְגְּבָר כִּייָטָא | על בּנְעוּרִיו. 


+ המשורר נדרש לתחכום אמנותי רב כדי 
לשמור על האלפבית המשולש ויחד עם זאת 
לכתוב יצירה בעלת מבנה הגיוני, שבה מתקש- 
רים המוטיבים לרצף רעיוני בעל משמעות. 
ואמנם הוא נזהר שלא לשעבד את התוכן לסדר 
הנוקשה של האלפבית. הוא לא נמנע, למשל, 
מלחזור על אותה מלה בראשי הפסוקים, 
פעמיים או שלוש, כשפיתוח מוטיב מסוים 
דורש זאת (השווה פסוקים ז-ט; כה-כז; כט- 
ל; לא-לג; מג-מד; מט-נא; נט-ס). כמו כן, 
לעתים נותן המשורר למוטיבים לחרוג מגבו" 
לות החרוז האלפביתי. לדוגמה, מוטיב המאסר 
המתחיל בפסוק ו, מגיע לפיתוחו בפסוק זה 
דימוי ה' לצייד, היורה חָצִים בקורבנו, מתמשך 
בפסוקים יב-יג; קינת המקונן על צרת עמו 
מתוארת בפסוקים מח-נא, ועוד. > עם זאת, 
הרצון לשמור על הסדר האלפביתי משפיע 
לעתים על בחירת המלים או על מבנהו 
התחבירי של המשפט. כך, למשל, בפסוק סב 
אנו מוצאים את הביטוי "שַפְתִי קָמִי" במקום 
"דִּבְרִי קָמִי" וכדומה - ביטוי ההולם את 
ההקשר. ובפסוק כב מקדים המקונן את הנור 
שא ('חַסְדִי ה'") למלת הקישור ולנשוא ("כִּי 
לא תֶמְנוּ') בגלל האילוץ לפתוח את הפסוק 
באות חי"ת (והשווה עוד פסוקים לד-לו). 
בפסוקים סד-סו באים פעלים בצורת העתיד, 
במקום בציווי המוארך, כדי לפתוח באות 
תי"ו. 4 גם בתוכן ובסגנון שונה פרק זה משאר 
פרקי המגילה. אין אנו מוצאים בו קינה רגילה 
על חורבן הממלכה, על הרס המקדש ועל סבלו 
של העם, כבשאר הפרקים. תחת זאת, בחלקו 
הגדול של הפרק מקונן "גְּבָר'' אנונימי בגוף 
ראשון יחיד על סבלותיו האישיים ומתחנן אל 
ה' שיגאל אותו מייסוריו. בתחינת יחיד זו 


משלב המחבר קטע קצר של וידוי קיבוצי 
וקינת ציבור (פסוקים מ-מז), הדומים בתוכנם 
ובסגנונם לשאר הקינות שבמגילה, ובמיוחד 
לקינה החמישית; לאחריו באים כמה פסוקים, 
בהם מביע המשורר את צערו על הסבל שעבר 
על עמו ועל עירו (פסוקים מח-נא). אף קינת 
היחיד, המשתרעת על פני מרבית הפרק, איננה 
הומוגְנית, וניתן להבחין בה בסגנונות ובמוטי- 
בים, שהם אופייניים לסוגים שונים של הסם" 
רות המִזמורית. ועיין להלן. [י"ק] 


מבנה הקינה ותוכנה 


ייסורי הגבר (א-טז). המקונן מציג עצמו בפ" 
סוק הראשון במלים "אֶנִי הַגּבָד'', ומכאן ועד 
סוף הקטע הוא מתאר כיצד איזה כוח נסתר 
וזועם הביא עליו ייסורים ממושכים וסבל רב, 
ללא סיבה נראית לעין. רק מאוחר יותר (ראה 
פסוק יח) מתברר לקורא, כי הכוח הנסתר 
המייסר אותו הוא ה'. סבלות המקונן מתוא- 
רים בלשון פיוטית-נוסחתית, עשירה בדי- 
מויים ובמטואפורות ומרבה במליצות שגורות, 
האופייניות גם למזמורי העָנוּת של הפרט 
בספר תהלים (השווה, למשל, תהלים כב, יב 
ואילך; לא, י ואילך) וגם לתלונת איוב על 
סבלו (השווה איוב ז, ד-ו, יב-טז; טז, ט-כב; 
יט, יא-כ). לפיכך אי אפשר לעמוד על טיבם 
המדויק של ייסוריו. + מייאוש לתקווה (יז- 
כד). הסבל הכבד והממושך השרה ייאוש על 
נפשו של המקונן, והוא כמעט איבד את אמו- 
נתו בה' (יז-כ). אולם לאחר הַרהורים מעמי- 
קים בדרכי ההשגחה התעודד המקונן, וחזר 
אליו ביטחונו המוחלט בה'. הוא הגיע למס" 
קנה, כי אין קץ לרחמי ה' ולחסדיו, וכי עליו 
לשבת בשקט ולקוות לישועתו (כא-כד). קטע 
זה מזכיר את מזמורי העָנות, שהמקונן מיטלז 
טל בהם בין ייאוש ותקווה, עד אשר לבסוף 
הוא מביע ביטחון שה' שמע תפילתו, וישועתו 
קרובה (השווה, למשל, תהלים ו, ט-יא; לא, 
כב ואילך ועוד). + הלקח הנלמד מחוויית הסו" 
בל (כה-לט). כאן מסיק המקונן מסקנות כל- 
ליות מן הסבל ומן הלבטים הנפשיים שפקדו 
אותו, ומסקנות אלה עשויות לשמש לקח 
לסובלים אחרים במצבים דומים. הוא מביע 
רעיונותיו אלה, חלקם בצורת פתגמים כלליים 
(כה-כז), וחלקם בצורת עצות חוכמה, שנימו- 
קן בצדן (כח-לה). הוא מייעץ לכל המתייס- 
רים כמוהו לא להתייאש ולא להתלונן, כי אם 
לשבת דומם, לסבול בשקט את הכאב והחרפה 
ולקוות לישועת ה'. זו לא תאחר לבוא (כה- 
בט), שהרי ה' הוא אל רחום, אשר אינו מענה 
בני אדם ללא סיבה מוצדקת (ל-לו), והייסור 
רים שהוא מביא עליהם מהווים רק עונש על 
חטאיהם (לז-לט). + וידוי קיבוצי וקינת ציבור 
(מ-מז). המשורר עובר כאן לדיבור בגוף ראשון 
רבים. הוא מעביר עתה את לָקחו האישי אל 














ב, בא 

"בְּתוּלְתי וּבַחוּרִי נְפָלוּ בַחָרֶב, הֶרַגּּ בָּיום אִפָּךּ, 
טְבַחְתָּ לא חְמְלְתֶּי'. כיבוש ירושלים לוּוה לארק 
בהרס המבנים והביצורים ובהגליית תושבים 
לבבל, אלא גם בטבח אכזרי באוכלוסייה. מעשי 
אכזריות וטבח שרירותיים והמוניים היו חזון 


המישור הלאומי ומיישם אותו על המשבר, 
שפקד את האומה בתקופת החורבן. הוא קורא 
לעם לעשות חשבון נפש, להתוודות על חטאיו 
ולחזור בתשובה (מ-מב); הוא אף מזרז אותו 
לשאת קינה לפני ה' כדי לעורר את רחמיו 
(מג-מז). לשון קינה זו קרובה מאוד ללשון 
הקינה החמישית שבמגילה וללשון קינות הצי- 
בור שבספר תהלים (השווה, למשל, תהלים 
עט, א-ה; פט, לט-מז ועוד). יש הרואים 
בקטע שלפנינו דודשיח בין המקונן, המזרז את 
העם לחזור בתשובה (מ-מא), ובין העם, המד 
גיב על זירוזו בוידוי ובקינה (מב-מז). ואין 
לבטל גם את האפשרות, שכל הקטע כולו הוא 
וידוי המושם בפי העם כתגובה לדברי המקונן 
בחלקים הראשונים של הפרק (פסוקים א- 
לט). + קינת המחבר על האסון הלאומי (מח- 
נא). מכאן ועד סוף הפרק חוזר המשורר לדבר 
בגוף ראשון יחיד. קינת הציבור שבקטע הקו- 
דם מזכירה לו את גודל האסון שבא על 
האומה, והוא נושא כאן קינה מרה על גורלה.+ 
תפילת תחנונים של המקונן להצלה מאויביו 





נפרץ בתולדות המלחמות במזרח הקדום. מעשים 
אלה נועדו בין השאר להטיל מורא בלב האויב 
ולהרתיעו מפעולה צבאית או ממרידה. בייחוד 
נודעו באכזריותם חיילי אשור, שנהגו לתקוע את 
גוויות אויביהם על יתדות סביב הערים הכבושות 


(נב-סו). בקטע זה חוזר המשורר לקונן על מר 
גורלו, והוא מתלונן במיוחד על האויבים הרוד" 
פים אותו על צוואר (נב-נד). הוא קורא אל הי 
מבור תחתיות ומתפלל לישועתו. במשפטים 
האופייניים למזמורי הענוּת של הפרט הוא 
מביע את ביטחונו, כי ה' יקבל את תפילתו, 
יריב את ריבו ויציל אותו מידי רודפיו (נה-סג; 
השווה תהלים ו, ט-יא; לא, טו-כה ועוד). הוא 
חותם את הקינה בתפילה, שה' ינקום את 
נקמתו מאויביו וישמידם מעל פני האדמה 
(סד-סו). הואיל ובתפילת המקונן מופיעים 
פעלים רבים בצורת העבר (שְמַעְתּ, קַרַבְתּ, 
אֶמַרְתּ, רַבְתּ, גָאלְתָּ ועודו, לצד פעלים בצורת 
האיווּי והציווי המוארך (אֶל תִּעָלֶם, שָפְטָה, 
הַבִּיטָה), יש אומרים שבקטע שלפנינו מצוי 
המקונן במצב ביניים: תפילתו אמנם נתקבלה, 
והוא כבר נושע עליידי ה', אך ישועתו אינה 


שלמה, והאויבים עדיין מאיימים על חייו. 
מפרשים אלה רואים בקטע זה תערובת של 
מזמור תודת הפרט עם תפילה להשמדה סו- 
[י"ק] 


פית של האויבים. 


או לערום בשדה הקרב ערָמות ממוינות של חלקי 
גופות של חללי האויב. בתמונה: חיילים אשוריים 
עורמים ערֶמת גולגלות, שנערפו מראשי אויביהם 
(תבליט מארמונו של אשורבּניפל מלך אשור 
בנינוה, מאה ז' לפהי"ס). 





"אָנִי הַגְבָר'': מופת 


הצדיק הסובל במקרא 
ובמזרח הקדום 
[פסוק א] 


המפרשים וחוקרי המקרא חלוקים בשאלות: 
מיהו "הַגְּבָר" המדבר על עצמו בגוף ראשון 
בחלקה הראשון של קינה זו (א-לט)ז האם 
הוא זהה לאישיות, המדברת אף היא בגוף 
ראשון בחלקה השלישי של הקינה (פסוקים 
מח-סו) 1 ומהו הקשר בין שני אישים אלה ובין 
הציבור, המתוודה על חטאיו ומתפלל אל ה' 
בגוף ראשון רבים בחלק האמצעי של הקינה 
(פסוקים מ-מז) 4 הואיל והקינה בנויה עליפי 
העיקרון של אלפבית משולש, יש לראות בה 
חטיבה ספרותית אחת מגובשת, שיצאה מידי 
משורר אחד. על כן טועים החוקרים, המבק- 
שים להבחין בה שניים או שלושה מקורות 
ספרותיים נפרדים, שנתחברו מלכתחילה על" 
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גי 
"דב ארב הוּא לי אָרִי בְּמִסְתְּרִים". המקונן מדמה 
את כעסו של ה' עליו לדוב ולאריה, האורבים לו 
במסתרים כדי לטורפו. דימוי נועז זה ביחס 
לאלוהים מזכיר את תלונתו המרה של איוב (ל, 
טז) על ה': "ְיַגְאָה כַּשְחַל תְּצוּדְנִיי', וגם הושע (יג, 
ז-ח) ממשיל את העונש האלוהי, שנכון לאפרים, 


גד א בִּי יָשב יְהַפַּך ידו כָּלזְהַּם: 
הו עַצְמוּתִי: בֶּנָה ע 





5. 


לפעולתן של חיות טורפות. אך בדרך כלל משמש 
דימוי זה במקרא לתיאור אויב בשרודם 
(שמואל-ב יז, ח; ירמיה ד, ז; תהלים י, ט ועוד). 
בכל המקראות, שהאריה והדוב מופיעים בהם 
כזוג מלים נרדפות בתקבולת, קודם האריה לדוב 
בהיותו החשוב שבהם (ראה שמואל-א יז, לד-לז; 
עמוס ה, יט; משלי כח, טו). כאן הקדים המשורר 





ְּלָה בְשָר ְעוּרִי שְבּר 


קף רָאש וּתְלְאֶה: בְּמְַטַכִים הויבָנִי כְמַתִי 


ו עולֶם: גָדֶר בַּעַדִי וְלָא אַצָא הִכְִּיד נְחָשְתִי: 
חט גַּם כִּי אֶזְעַק וְאַטוּע שָתֶם תְּפְלְתִי: גָּדַָר דְּרְכִי בַּנִִית גַתִיבְתִי 
"זי עשה: דב ארֶב הוּא לִי ארְיה בְּמִסְתָּרִים: 


ידי משוררים שונים. יש להניח אפוא, כי 
"הַגּבָד', המדבר בחלק הראשון (פסוקים א- 
לט), אכן זהה לאישיות המקוננת בחלק האח- 
רון (פסוקים מח-סו). + המפרשים הקדמונים, 
המייחסים את חיבור מגילת איכה לירמיהו 
הנביא, מניחים כי "הַגְּבֶר" המדבר כאן הוא 
ירמיהו, המתאר את סבלותיו האישיים (הש- 
ווה פסוק ו לירמיה לח, ו; פסוק יד - לירמיה כ, 
ז-יח); הוא מקונן על החודבן, שהתחולל לנגד 
עיניו, ועל דבריו מגיב העם או קהל השומעים 
בדברי וידוי ותפילה (פסוקים מ-מג). דעה זו 
מצויה כבר בפירוש רש""י: "היה מתאונן ירמי- 
הו לומר: 'אַנִי הַגבֶר רְמֶּה עָנִי', אשר ראה עוני 
מכל הנביאים שנתנבאו על חורבן הבית, 
שבימיהם לא נחרב הבית, כי אט בימי" (ובדו- 
מה לכך מפרש גם אבן-עזרא). + מבין החוק- 
רים, שאינם מייחסים את חיבור המגילה 
לירמיהו, יש אומרים, כי ה"אניי' המדבר בקינה 
זו, הוא אני קולקטיבי, לאמור: ציון או עם 
ישראל. הם מביאים ראיה לכך ממזמורים 
בתהלים, כגון מזמור קכט, שהמשורר מדובב 
בהם את עם ישראל בגוף ראשון יחיד. כנגד זה 
אפשר לטעון, שאמנם מצינו את ציון מדברת 


במגילה בגוף ראשון יחיד (ראה א, ט, יא, טז, 
יח-כב; ב, כ-כב), אך היא מצוירת תמיד 
בדמות אשה, ולא בדמות גבר. ועוד זאת: 
ה"אני' המקונן כאן מופיע לפחות בשני מק- 
רים כאישיות נפרדת מן העם (ראה פסוקים יד, 
מח-נא). + דעה אחרת גורסת, שמחבר הקינה 
מדובב כאן (פסוקים א-לט, נב-סו) אישיות 
היסטורית מסוימת, כגון יהויכין (ראה ירמיה 
כב, ל) או ירמיהו, ושם בפיו קינה על הסבל 
האישי שעבר עליו ועל הדרך החיובית שבה 
התגבר על סבלו (פסוקים יט-לט). כך מתכוון 
המחבר לעודד את העם, ששָרד מן החורבן, 
ולהורות לו, כי בָּמקום שישקע בייאוש, ראוי 
לו שיפשפש במעשיו, יחזור בתשובה ויקווה 
לישועת ה' (פסוקים מ-מז). בה במידה אפשר 
גם, שה"אָנִיי" המדבר כאן הוא מחבר המגילה 
עצמו, המתאר את הסבל האישי שעבר עליו 
בנעוריו (פסוק כז), ואת הדרך הנכונה שבה 
התגבר על סבלו האישי (פסוקים א-לט). 
מכאן הוא שואב את הסמכות המוסרית לפנות 
אל בני עַמו האבלים על החורבן ולקרוא להם 
שיעשו כמוהו - יחזרו בתשובה ויתפללו לישוד 
עת ה' (פסוקים מ-מח). + לאחרונה הועלתה 


את הדוב לאריה כדי לפתוח את הפסוק באוח 
דלי'ת. בעמוד זה הובאו שני ממצאים מדרום 
מסופוטאמיה מסוף האלף הרביעי - תחילת 
האלף השלישי לפה'"ס (תקופת גִ'מְדֶת נאצר). 
למטה: חותם גליל וטביעתו. בחותם נראית 
תמונת דוב, המתנפל מאחור על פר או על פרה. 
משמאל: פסלון בהטו של אריה רובץ. 


ההשערה המעניינת, כי מחבר הקינה שרטט 
כאן דמות טיפוסית של צדיק סובל שָה' ייסר 
אותו, מעין זו של איוב, למשל. דמות זו נועדה 
לשמש מופת לכל אחד מבני האומה, שעברו 
עליו מוראות החורבן והגלות. ממנו יוכלו 
ללמוד איך להתגבר על ייאושם ועל ספקותי" 
הם, שהם תולדת השואה הלאומית. + ראוי 
לציין בהקשר זה, כי בחלק הפיוטי של ספר 
איוב מכוּנה איוב מספר פעמים הן בפיו והן בפי 
רעיו בכינוי "גּבֶר" (ראה איוב ג, ג, כג; ד, יז; יד, 
יד; כב, ב; לג, כט; לד, זו ט). גם הסובל 
האנונימי ביצירה החוכמתית האכדית "שיח 
הסובל הצדיק עם אלוהיו", מכונה "הגבר" 
(באכדית: מחט!)6); ראה שם, שורות !-2: 
'"בוכה הגבר לפני אלוהיו כאל רעהו, / מר 
יתחנן, אליו יתפלל." לבסוף, הביטוי "אני 
הגבר" (חש-טחח-|ט%) חביב גם על "איוב השוּמד 
רי", המקונן על סבלו, בחיבור החוכמתי 
"האדם מול אלוהיו". ואמנם, גם המשורר 
השומרי, בדומה למחבר הקינה באיכה, מבקש 
להביע את הרעיון החוכמתי הדידאקטי, 
שייסורים הם בדרך כלל עונש על חטאיו של 
האדם, ולכן שוּמה על המתייסר להמשיך 
להלל את האל, לתנות לפניו את צרותיו 
ולקוות לרחמיו. + המקבילות הללו מאיוב 
ומספרוּת החוכמה המסופוטאמית מקרבות 
את ההשערה, כי ''הגבר" המדבר בפרקנו הוא 
דמות טיפוסית של צדיק סובל, המצדיק על 
עצמו את הדין האלוהי ומייחל לרחמי שמים 
(פסוקים כ-לח). בכך הוא משמש דוגמה ומו- 
פת ומקור לנחמה לבני דור החורבן, כיחידים 
וכציבור גם יחד. [י"ק] 


[בן אוּתִי נְהַג ויל תשָף ולא אור. החושך 
מסמל במקרא את הרע, והאור - את הטוב, 
ושני הפכים אלה מצויים לדוב בתקבולת 
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ניגודית (ראה עמוס ה, יח). בין השאר מסמלים 
הביטויים "אור" ו''חושך" גאולה וחופש מחד 
גיסא, ושעבוד ושבי מאידך (ישעיה מב, ז, טז; 
מט, ט; נח, י; תהלים קז, י-יד). לכן יש 
הסבורים, כי לפנינו מטאפורה הרומזת על 
הליכה לשבי ולגלות. אולם בפסוק ו להלן 
משמש החושך דימוי למוות, לשאול, ודימויזה 
נפוץ בספרות המזמורית ובספרות החוכמה 
(תהלים פח, יג; איוב י, כב; יז, יג; יח, יח; 
קהלת ו, ד; יא, ח). ואם אמנם מדובר כאן 
בסבלו האישי של אדם אחד, קרוב יותר 
להניח, שהמשורר רומז למצב, שבו היה קרוב 
מאוד למוות. ואפשר ש'"חשָך ולא אור" הוא 
ביטוי כללי לסבל בלתי מוגדר ולמצב של 
ייאוש, שהם תוצאה של הֶסְתָּר הפנים מצד 
האל. [י"ק] 


[ה] ויקף ואש וַּתְלָאֶה. "ראש" הוא צמח 
ארסי או השיקוי המר המופק ממנו; לפיכך 
עניינו כאן - רעל, מרירות (ראה יט להל). 
שיעור הכתוב יהיה אפוא: הקיף אותי בְּדִיק 
של מרירות ותלאה (כמי ששם מצור על 
אויבו). אך הצירוף של "ראש', שבמקורו 
מציין צמח רעיל (שם מוחשי), עם 'תלאה'" 
(שם מופשט) הוא קשה. לכן יש המציעים 
לראות ב''ראש'" צורה חָלופית נדירה (או שי- 
בוש) של המלה "רָאש'" (משלי ו, יא; ל, ח) 
במשמעות עוני, מחסור, ומפרשים: הקיף אותי 
בְּדְיְק של מחסור ותלאה. 


[ז] הַכְבִּיד נְחָשָתִּי. אסר רגלי בשלשלאות 
נחושת כבדות. הצורה "נְחָשְתִּי" היא יחיד- 
אית, ובכתובים אחרים מופיעה מלה זו תמיד 
בצורת הזוגי: "וְחָשְתִּיס'' (שופטים טז, כא; 
מלכים"ב כה, ז ועוד). השווה במיוחד שמואל-ב 
ג, לד: "יָדְ לא אַסָרות וְרַגְלִיּ לא לְנְחָשְתּיִם 
הַגָשוּ'. + המפרשים המייחסים קינה זו לירמי- 
הו רואים בפסוקים ה-ח רמז למאסרו ולעינויו 
של הנביא בידי השלטונות (ראה ירמיה כ, 
א-ג; לז, כא; לח, ו-יג; מ, א). אך יש להבין 
תיאורים אלה לא כרמזים היסטוריים"ביוגרא- 
פיים ספציפיים, אלא כדימויים כלליים לסבל, 
שמקורו יכול להיות במחלה או בכל גורם אחר, 
ולאו דווקא במאסר ובשבי. אף איוב, בבואו 
להתלונן לפני ה' על מחלתו ועל שאר הפגעים 
שהביא עליו, מדמה את סבלו לכבלים באֶמ- 
רו: "וְתֶשֶם בַּסַד רַגְלִי וְתַשָמור כָּל אֶרְחוּתִי על 
שֶרְשִי רגלי תִּתְחִקֶה" (איוב יג, כז; השווה לג, 
יא; תהלים פח, ט). + דימוי הסבל, ובייחוד 
ייסורים ממחלה אנושה ומשתקת, לכבלים 
המכבידים על האדם, נפוץ גם בספרות הדתית 
ובספרות החוכמה המסופוטאמית. במזמור 
תחינה פולחני לאל מרדוך, למשל, מופנית 
אליו תפילה למען החולה, בזו הלשון (410 
5 ,59 ,19): "הֶסָר (מַעָלֶיו) מִשְפֶּטָהּ 
הַצִילָהוּ מִיון מְצוּלָה! פַּח אִזְקיו, נַתַּק מוסֶרר 
תָיו!" גם הצדיק הסובל, ביצירה החוכמתית 
'אהללה את אדון החוכמה", מתאר את מחל" 
תו האנושה, המשתקת אותו ומרחיקה אותו 





מן החברה, במטאפורות של כבלים ומאסר 
(לוח 11, שורות 98-95): 

"נְצְמַדְתִּי לְמטֶת אַסוּרִים, צַאתִי - אִנְחָהוּ 

לְכְלְאִי הָפַךְ הבַּיִת. 

בְּשָרִי (עָלִי) כַּאֶזְקִים, רְפוּ יָדִי, 

עִצְמִי (עָלִי) כְּמוּסְרות, מְטוּרַגְלִיו" | [י"ק] 
[ח) שָתֶם תִּפָלְתִי. פירושו: סתם את דוך 
תפילתי, שלא תוכל להגיע לאוזניו (השווה 
פסוק מד להלן). "שְָתַם'" היא צורה תָּנִיינית 
ויחידאית של הפועל "סְתֶם", השכיח במקרא 
(ראה בראשית כו, יח; תהלים נא, ח ועוד). 


[ט] גָדר דְּרְכִי בְּנִית. "גָזִית" הוא קיצור 
לי'אבני גזית''. בתקופת המקרא היו אלה 
כנראה אבני גיר חצובות בהרים (דברי-הימים* 
א כב, ב), מנוסרות למלבנים קטנים ומסות- 
תות היטב. הן שימשו לבניית בניינים גדולים 
וחשובים (מלכים"א ו, לו; ז, יב), ונחשבו 
לחזקות מן הלבָנִים (ישעיה ט, ט). לפיכך, גדר 
שנבנתה מאבני גזית, היתה חזקה ובלתי ניתנת 
לפריצה. התמונה של חסימת הדרכים משמד 
שת כאן כמטאפורה לסבל, שאין ממנו מוצא. 

[י"ק] 


[י] דב ארב הוּא לי אָרִי בְּמִסְתָּרִים. ראה 
תמונה וכיתוב בעמודים 139-138. 


[יא] דְּרְכִי סור הַסִיר, עיוות את דרכי. 


139 


ג, טו 

"הַשְבִּיעָנִי בַמְּרורִים הַרְנָנִי לַעָנֶה''. הוולגטה 
תרגמה "מרוד" - 166טַזפַ3 0086ז1.80, כלומר: 
חסה של שדה. כיום מזוהה המרור עם חזטוזסטו 
וחט!ווחנוכן, הוא העולש המצוי (משמאל) או עם 
מרור הגינות (פטוסט3ז016 פטווזטמס5), המכוּנה בפי 
הערבים מוּרר (מימין). 
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1 גיב 

"דָּרךָ קשתו ניִצִיבָנִי כּמטְרָא לחץ'". הקינה 
השלישית במגילת איכה היא קינת יחיד, 
המתמקדת בסבלו של הפרט, שהוא אולי סמל 
לעם כולו. האל נמשל לאריה האורב למקונן 
במסתרים. הוא גודר בעדו את כל הדרכים (ז), 
מכפיש אותו באָפר ודורך קשתו לעומתו כאילו 





לא היה המקונן אלא מטרת אימונים לאלוהיו. 
באמנות המזרח הקדום דווח מוטיב הקשֶת הדורך 
קשתו, והאמנים הקדמונים היטיבו לתאר את 
העוצמה והאִיום שיש בקשת הדרוכה. בתמונה: 
תבליט אבן בזלת אופייני, המתאר קשת חתי 
האוחז בקשת בשמאלו ודורך אותה בימינו (גוזן 
שבצפון מסופוטאמיה, מאה ט' לפהייס). 


'סורר'' נוהגים לבאר כבניין פּוּלַל מן השורש 
סור, במשמעות: להסיר, להטות. ורשייי גוזר 
"סוּרֶר'' מן השם "סירי', שמשמעו: קוץ, ומפ" 
רש כאן: ה' "מפזר קוצים בדרכי". והשווה 
הושע ב, ח: "הנְנִי שֶךָ אֶת דִרְכִּ בַּסִירִים וְנָדרְתִּי 
אֶת גְּדרֶהּ וּנְתִיבותֶיהָ לא תִמְצָא." 


ויִפַשָתֶנִי. ביקע, קרע אותי (פָּעל מן השורש 
היחידאי פשח). הפועל פשח מצוי במשמעות 
דומה גם בערבית (פַשֶחַ), בלשון המשנה (עוק- 
צים ג, ח) ובארמית (ראה, למשל, התרגום 
הארמי לשמואל"א טו, לג). 


[יב] דְּרּ קשָתּ1. ראה ביאור לפרק ב, ד לעיל. 


[יג] בָּנִי אשָפֶּתו. כינוי מליצי לחצים, 
המאוחסנים בנרתיק מיוחד, הוא האשפה. 


[יד] לָכֶל עַמִּי. מן הגרסה הנוכחית ("לְכָל 
עַמִי'') עולה, כי המקונן הוא יחיד, הנבדל מן 
העם. גרסה זו נתמכת על-ידי רוב כתבי היד של 
המסורה ועל"ידי רוב התרגומים העתיקים (גם 
התרגום הארמי מתרגם כאן באופן חופשי: 
"לכל פריצי עמי"). לעומת זאת, כחמישים 
כתבי יד של המסודה והפשיטתא (התדגום 
הסורי) גורסים בפסוק שלפנינו: "לְכָל עַמִּים" 
(בלשון רבים). הגרסה האחרונה מאששת 
לכאורה את התיאוריה, שה"אני" המדבר 
בקינה זו הוא "אני" קיבוצי, היינו: ציון או עם 
ישראל (ראה לעיל, במבוא לפרק ג). אולם ישי 
לציין כי גַרסת המיעוט ("לכל עמים'') נזכרת 
גם בהערות סבירין של המסורה, הבאות להז" 
היר את הקורא מפני נוסח, שנראה כנכון ומובן 
יותר מנוסח הִפָּנִים, אך הוא מוטעה. לפיכך 
מסתבר, כי הנוסח המקורי גרס כאן: "לְכֶל 
עַמִי", ואילו הנוסח "לְכֶל עַמִים" הוא מאוחר, 
ונוצר מתוך מגמה לפרש את הקינה כקינת כל 
עם ישראל, בניגוד לכוונת מחברהּ. [י"ק]ן 





[טו] הַשָבִּיָנִי בַמְּדוּרִים הַרְְנִי לַעָנָה. "מָרו 
רִים" הוא כנראה שם כולל לצמחים מרים 
(שמות יב, ח), כגון הלֶעָנָה והראש (לזיהויָם 
ראה "עולם התנ"ך", ירמיה ט, יד). הקדמו- 
נים נהגו לאכול צמחים אלה בצורתם הטבעית 
או להכין מהם שיקוי מר לצורכי ריפוי (ראה 
עוד ירמיה ט, יד; כג, טו). המרורים בכלל 
והלענה והראש בפרט מסמלים במקרא את 
הייסורים, שה' מביא על היחיד ועל האומה 
כעונש על חטאיהם. השווה איוב ט, יח ("לא 
יִתְְנִי הָשב רוּחִי כִּי יָשְבְּענִי מִמְּררִים"). 


[טז] ויגְרֶס. שְחַק, טחן, שיבר (השווה תהלים 
קיט, כ). 


הכְפִּישָנִי בָּאַפָּר. מקובל לפרש: כבש, דיכא 
אותי לעפר. הפועל "הַכְפִּישנִי' (מלה יחידאית 
במקרא) נגזר מן השורש כפש, שהוא כנראה 

















מגילת איכה ג 





חילופו של כבש (החילוף בין פ''א וביי"ת נפוץ 
בלשונות השמיות). מלה זו בצורת טַ8ַ%48 
ובהוראה דומה נמצאה גם במכתבי אל- 
עמארנה. בלשון המשנה כפש פירושו: להפוך, 
לכפות. [י"קן 


[יזן וַתִזְנַת מִשָלום נַפְשִי. אפשר לפרש את 
הפועל כמוסב על גוף נוכח: אתה, ה', זנחת את 
נפשי, דחית והרחקת אותה, מן השלווה. פיד 
רוש זה הולם את שימושו הרגיל של הפועל זנח 
כפועל יוצא. אולם אפשר לפרשו גם כפועל 
עומד, המוסב על גוף נסתרת, כשנושא המשד 
פט הוא "נַפְשִי": נפשי זנחה, רחקה, מן השלום. 


נֶשִיתִי טוּבָּה. שכחתי את ימי הטובים לשע" 
בר 


[יח] נְצְחִי. יש אומדים: תוקפּי, קיומי (עליפי 
ההוראה היסודית של "נצח" במקרא: התמדה 
וקיום לזמן רב). אחרים מפרשים: הודי, תפאר- 
תי (עליפי דברי"הימים"א כט, יא: "לְךּ הי 
הגְּדלָה וְהגְּבוּרָה וְהתִּפְאָרֶת וְַגּצַח וְהַהוד"). 
שתי המשמעויות התפתחו מן הפועל נצח, 
שהוראתו היסודית היא: היה חזק, התגבר, 
היה איתן לאורך ימים. 





[יט] וּמָדוּדִי. ראה לעיל, א, ז: "וּמְדוּדִיהָ". 


[כ] זְכוּר תִּזְכּוּר וְתָשוּח עָלִי נַפְשִי. הפסוק 
בצורתו הנוכחית הוא דורמשמעי: אם נפרש 
"תַּזְכּוּרי' כלשון נוכח, הרי לפנינו תפילה קצרה, 
שבה מבקש המקונן כי ה' יזכור שנפשו מוש- 
פלת ומדוכדכת (הוי'"ו של "וְתְשוּחַ" תתפרש 
בדוחק כוי"ו הזיקה והביאור). לעומת זאת, אם 
נפרש "תִּזְכּוּר" כלשון נסתרת, נוכל לומר, כי 
המקונן ממשיך בתיאוד עובדתי של סבלו 
באָמרו: נפשי זכרה את העבר המאושר (או את 
"עָנְיִי וּמְרוּדִי" הנוכרים בפסוק הקודם), והיא 
מושפלת ומדוכדכת (במקרה זה תתפרש הוי'"ו 
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של "וְתְשוחַ" כוי"ו החיבור). דורמשמעות 
דומה קיימת גם בפסוק הקודם: אפשר לפרש 
"זְכֶר" כצורת ציווי, ולהניח שלפנינו תפילה 
לה', שיזכור את סבלו של המקונן; אך אפשר 
להבינו גם כצורת מקור, ולשער שהמקונן 
ממשיך לתאר את סבלו, כאומר: זכירת עוניי 
ומרודי כמוה כאכילת לענה וראש. 4 במדרש 
תנחומא, שמות ט, ז, נזכר פסוקנו ברשימה 
הארוכה והמאוחרת של תיקוני סופרים. המד- 
רש אינו מפרש מהו התיקון, ונחלקו בו חוקרי 
המקרא: יש אומרים כי התיקון חל במלה 
"עָלִי", שבנוסח המקורי היתה "עָליף'; ויש 
אומרים (וזו הסברה המקובלת היום), כי המלה 
שתוקנה היא "נַפְשִי", ובנוסח המקורי היה 
כתוב: "נַפֶשָךּ'. + אי-הבהירות לגבי טיבו של 
תיקון הסופרים, ולשון דומה בפסוקים כגון: 
"עָלִי נַפָשִי תשְתוּתֶח'" (תהלים מב, ז); "כִּי 
שָחָה לֶעֶפֶר נַפֶשָנוּ'" (שם מד, כו), מכריעים את 
הכף לטובת הנוסח הנוכחי של הפסוק. וּמכַּיוון 
שלפני פסוק יט אין שום דיבור מקדים, שירמוז 
לתפילה, יש לשער שפסוקים יט-כ אינם פנייה 
לה', כי אם המשך תיאור עובדתי של הסבל. 

[י"ק] 


וָתְשוּתַ. הכתיב גורס כאן "ותשיח'" (עתיד. 
קל, מן השורש שיח או הפעיל מן השורש 
שוח), והקרי גורס: "וְתְשוּחַ" (עתיד, קל, מן 
השורש שחח; מן הכפולים). בעוד שהשורש 
שיח / שוח אינו מצוי כנראה בעברית המקר- 
אית, נפוץ בה השורש שחח (במובן: שפל, 
שחה, התכופף). לכן יש להעדיף את גרסת 
הקרי. והשווה עוד בבניין קל - תהלים לח, זג 
"נַעָוִיתִי שַחתִי עַד מָאד'', ובהפעיל - ישעיה 
כה, יב: "הַשַח הַשָפִּיל... עַד עָפר''. 


[כב] כִּי לא תָמנוּ. הביטוי "כִּי לא תְמָנוּ' 
מקביל לביטוי "כִּי לא כָלוּי שלאחריו. על כן 
יש לראות בפועל "תָמְנוּ'' צורה חריגה של 
עבר, נסתרים, מן השורש תמם, שבא במקום 


הצורה הרגילה: "תַּמוּ' (דברים ב, טז, ועוד 
הרבה). ואפשר שהנו"ן הנוספת היא תשלום 
לדגש החזק שנשמט, על דרך "מָעָזְנִיהָ" (ישעד 
יה כג, יא), במקום "מֶעָזֶיהָ"; ודאה עוד "תַמְנוּ 
חַפָּש מְחְפָּש'' (תהלים סד, ה כך פירשו כבר 
אבן ג'נאח, והרד"ק בספר השורשים). + הפר- 
שנים הקדמונים (כמה תרגומים עתיקים וכן 
רש'"י ואבןךעזרא) ראו בפועל "תָמְנוּ'' צורת 
מְדִבְּרִים במשמעות: נגמרנו, אבדנו (השווה 
במדבר יז, כח; ירמיה מד, יח). אולם בהקשר 
זה נראה יותר הפירוש הראשון. + מקובל 
להניח, ש"כִּי" כאן היא מלת זיקה, הפותחת 
משפט טפל של מושא: ''זאת אֶשִיב אֶל לָבֶּי...: 
(שָמַסְדִי ה' לא תָמְנוּ (=תַּמו)'', ונושא המש- 
פט ('חַסְדִי ה'") הועבר לראש הפסוק כדי 
לשמור על הסדר האלפביתי. לאחרונה נוטים 
המפרשים לראות את "כִּי" שבפסוקנו כמלת 
הדגשה ואישור, עליפי האוגריתית, שבה 
משמשת כי'ף במשמעות דומה. שיעור הפסוק 
יהיה אפוא: חסדי ה' אכן לא תמו, אכן לא כלו 
רחמיו. [י"ק; י"יבן 











[כד) חֶלָקי ה' אָמְדָה נַפָש'. ההכרה כי חסדי 
ה' לא תמו (כב), (כי נאמנותו לבעלי בריתו 
מתמדת (כג), מביאה את המקונן למסקנה: ה' 
הוא חלקי היחיד בחיים, אף בעת צרה, ועל כן 
אין לי אלא לבטוח בו ולקוות לישועתו. + 
הביטוי "חֶלָקִי ה'" מקורו, לדעת החוקרים, 
בטרמינולוגיה הקשורה בחלוקת הארץ בתקור 
פת ההתנחלות. באותה עת קיבל כל יחיד 
מישראל חלקת אדמה להתפרנס ממנה. יצאו 
מכלל זה הכוהנים והלויים, אשר לא קיבלו 
חלק ונחלה בארץ, אלא התקיימו על הקור- 
בנות ועל המתנות שהובאו לקודש: "בָּעֶת 
הַהוּא הַבְדּיל ה' את שַבָט הַלְוי... לעמד לפֶנִי הי 
לָשֶרְתו... על כּן לא הָיָה לְלוִי חלק וְנִחָלָה עם 
אֶחִיו; ה' הוּא נִחְלְתו" (דברים י, ח-ט; והשווה 
עוד במדבר יח, כ; יהושע יג, יד). לפיכך, 
הראשונים שבפיהם נישא הביטוי "חֶלְקִי ה'", 
היו בודאי הכוהנים והלויים, שכל קיומם היה 
תלוי בקרבתם לה'. לימים קיבל ביטוי זה 
משמעות מטאפורית-רוחנית, ויכול היה להיא- 
מר על"ידי כל מאמין ירא ה', שחסה בצַלו של 
האל והשליך עליו את כל יהבו. וכך אומר 
המשורר באחד ממזמורי הַעָנוּת: "זָעַקַתּי אֶלִיףּ 
ה' אֶמַרְתִּי אַתָּה מַחִסִי חָלְקִי בְּאֶרֶץ 
[תהלים קמב, ו); ובמזמור אחר מביע 
את ביטחונו המוחלט בה' במלים: "ה' מֶנֶת 
חֶלְקי וְכוּסִי אִתָּה תומִיך גוּרְלִי" (שם טז, הג 
והשווה שם קיט, נז). [יייק] 






[כו] טוב וְיָחִיל וְדוּמֶם לְתְשוּעַת ה'. בפסו- 
קים כא, כד לעיל בא הפועל '"אוחילי' במשמע 
"אקווה", ואילו כאן בא באותו משמע הפועל 
"יָחִיליי. "אוחילי' גזור מן השורש יחל בבניין 
הפעיל, ואילו "יָחִיל" גזור מן השורש חיל 
בבניין קל. שודש זה עומד גם בבסיסו של 





הפועל שבפטוקים: "וַיָחילוּ עַד בוש" (שופטים 
ג, כה); "חֶלָה לטוב יוּשָבָת מָרוּת" (מיכה א, 
יב). + הוי'"ו שבראש הפועל "וְיָחִילי" באה לה- 
ציע את המשפט העיקרי: טוב כי יִצַפּה דומם 
לתשועת ה'. 


[כז] טוב לְגְבָר כִּי יָשָא על בַּנְעוּרְיוּ. אין 
הכתוב מפרש מה באה המלה ''עלי' לסמל כאן. 
לפי התרגום הארמי מדובר ב"ניר פקודיא'", 
היינו: עול המצוות. אך לאור ההקשר מסתבר 
יותר לפרש כאן את המלה "עלי' כמטאפורה 
לייסורים (ראה גם א, יד לעיל). נראה שלפנינו 
פתגם חוכמתי או אמרה עממית עתיקה, 
המביעה את הרעיון, כי לייסורים יש ערך 
חינוכי: הם מצרפים ומזקקים את האדם, 
ובסופו של דבר מיטיבים עמו. פתגס זה תקף 
במיוחד לגבי צעירים ("בַּנְעוּרִיו"), אשר זקר 


ג יט 

"זְכֶר עָנִיי וּמְרוּדִי לעָנֶה [ראש". מימין: 3פמוחסח 4 
450/ 8-8188מתסח, שיח המזוהה עם הלענה. צבעו 
צהוב-אפור, והוא מכוסה שערות רבות. עליו 
השסועים נובלים בראשית הקיץ, ופריחתו בסוף 
הקיץ. ריחו של הצמח חריף וטעמו מר, ואפילו 
הצאן אינו אוכל ממנו. עיקר שימושו להסקה. 





קים ביותר לחינוך ולהדרכה, ואף פתוחים 
עדיין להשפעה מחנכת. בדומה לכך מייעצת 
ספרות החוכמה להורים לא לחשוך מלקות 
מילדיהם כדי לקדם את חינוכם (ראה משלי 
יג, כד; כב, טו ועוד). [יי"ק] 


[כח] וָים. ראה לעיל, ב, י: "יִדְּמוּ". 


כִּי נְעָל עָלָיו. פירושו: כאשר ה' הטיל, הביא 
עליו (את עול הייסודים). ודומה לו הפסוק: 
"שלש אָנַכִי נוטל עָלִיִּי (שמואל-ב כד, יב). 


[כט] יִתֶּן בָּעָפָּר פִּיהוּ. נוהגים לבאר: ימלא 
פיו עפר וישתוק. אבן-עזרא מפרש: "ישתחווה 
לעושהו עד בוא עפר לפיו'" (בדומה לכך מתר- 
גם גם התרגום הארמי). > ההשתטחות על 
הארץ וליחוך העפר מסמלים במקרא ובספרות 


משמאל: מוזג!נו86וח ותטותס"), צמח רב"שנתי 
ממשפחת הסוככיים, המזוהה עם הראש. גובהו 
של הצמח כמטר, הוא פורח באביב, ופָרותיו 
מבשילים בקיץ. פרחיו לבנים, ופָרותיו דו"זרעונים 
מצולעים, שגודלם כחצי ס''מ בממוצע. הצמ 
מכיל בעיקר בפרותיו את היסוד הרעיל חווחס). 





המסופוטאמית כניעה והתרפסות לפני האל או 
לפני המלך. באחד ממזמורי המלך, למשל, אנו 
מוצאים ברכה למלך מבית דוד, בזו הלשון: 
"לְפָנִיו יכְרָעו צַיּים וְאיְבָיו עָפָר יָלחַּכוּ" (תהלים 
עב, ט; והשווה מיכה ז, יז). מקבילה לכך 
המשאלה, המובעת באחד ממכתבי אל" 
עמארנה, שנכתבו לפרעה מאזור סוריה (/1 
6 ,100): 018641 ה ההססגן[ה 0|0קק₪008 ם 
זק6, לאמור: "יראו נא אויבינו ויאכלו עפר!" 
כבר במליצה הספרותית השומרית נמצא, כי 
הביטויים המקובלים להשתטחות לפני האל 
מתוך כניעה והשפלה עצמית, הם "לנשק את 
הקרקע בפה" (פט-טצ וא 8א) וכן "לְקָרֶב את 
הפה אל הקרקע" (0 וא 4א8). [יייק] 


ולו יִתִּן לְמִבָּהוּ לָחִי יִשָבַּע בְּחֶרְפָּה. רוצה 
לומר: הגבר הסובל יקבל בהכנעה ובהשלמה 
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מגילת איכה ג 





את החרפה הכרוכה בייסוריו, גם אם היא 
רבה וכבדה מנשוא. נראה שהמלה "מִבְּהןּ" 
אינה מכוונת לאויב או לאדם זר כלשהו המת" 
נכל לו (השווה, לעומת זאת, ישעיה נ, ונ 
הברית החדשה, מתי ה, לח-מג), כי אם לה', 
שהוא הגורם העליון לייסוריו, ויש אפוא להבין 
כאן את הביטוי "מִבָּהוּ' באופן פיגוראטיבי. + 
הכאת אדם על לחיו נחשבה בישראל ובכל 
המזרח הקדום למעשה חמור של ביזוי וביוש. 
זאת אנו למדים מישעיה נ, ו, שהוא המקבילה 
הספרותית הקרובה ביותר לפסוק שלפנינו: 
"גָוִי נָתַתִּי לְמַכִּים וּלְחְיִי לָמרְטִים פָּני לא 
הַסְתִּרְתִּי מִכְּלְמוּת וָרק". וכן מתלונן איוב 
המנודה והמושפל, כי הרשעים "פָּעָדוּ עָלִי 
בְּפִיהֶם בְּחֶרְפָּה הכּוּ לְחָיִי"' (איוב טז, י). והשווה 
עוד מלכים-א כב, כד; מיכה ד, יד; תהלים ג, 
ח. + במסופוטאמיה היתה המשמעות הסמלית 
של הכאת אדם על הלחי כה חמורה, עד כי 
נחקקו חוקים מיוחדים להגנת אזרחים מכל 
המעמדות מפני צודה זו של ביזוי והעלבה. 
ראה, למשל, חוקי ח'מורבי מס' 202: "וכי יכה 
איש את לחי איש גדול ממנו בתוך הקהל, 
במלמד הבקר יוכה שישים (מלקות)'" (והשווה 
עוד שם, חוק מס' 205). ובמזמור הלל לבבל 
אנו קוראים אזהרה חמורה בזו הלשון (₪. 
28% ,89): "אשר יכה בן בָּבָל על הלחי, או 
ישים בזדון משא על שכמו - לא ייטב לו!" 
בייחוד מעניינת ומאלפת הקללה שמקללת 
מִלכָּת השאול את השַד, שהקים את אַשתר 
לתחייה בעורמה ("ירידת אשתר לשאול", 
שורות 108-104): 

"לְחֶם אַשְפַּתות הָעִיד יָהִי לַחְמֶּ, 

(וּמִי) מִדְמָנַת הָעִיר יָהִי מש 

צל הַחוּמָה וְהִי מִעַמְדַּ. 

וּפָתַח הַשָעַר יָהִי מושו 

הַשָכּור וְהַצְמָא יכוף לָחִינ'" 








[י"ק] 
[לב] כִּי אִם הוּנָה וגו'. גם אם ה' מביא על 
האדם יגון (ראה ביאור לפרק א, ה לעיל), סופו 
לרחם עליו, כי רב חסד הוא. 

[לג] וַיגָה בָּנִי איש. יש לפרש בהקבלה לצלע 


14 


הראשונה של הפסוק: ומעולם לא הביא יגון 
על בני אדם משרירות לָבו. "וגה" - עתיד, 
פָּעַל, מן השורדש יגה. צריך היה להיות: וַייַגָה, 
אלא שהיו"ד (פי'א הפועל) נבלעה ביו"ד 
התחילית (השווה: "וַידוּ'", בפסוק נג להלן). 





[לד-לו] לָדִכָּא תחת רְגְלָיו פל אֶסִירִי אֶרֶץ 
וגו'. שלושת הפסוקים פותחים בצורת מקור 
בצירוף למי'ד (לְדְכָּא, לְהַטות, לְעגֶּת) כדי 
לשמור על הרצף האלפביתי. אך מבחינה 
תחבירית יש להפריד בין פסוק לד מזה, ובין 
פסוקים לה-לו מזה. שיעורם של כתובים אלה 
הוא כך: 1. ה' אינו מענה מלבו (כלומר: 
מרצונו) את בני האדם כדי לדכא אותם (לג- 
לד); 2. להטות משפט גבר ולעוות אדם בריבו 
(במשפטו; ראה שמות כג, לג) - באלה אין ה' 
חפץ (לה-לו). את הפועל "רְאֶה" בהקשר זה 
יש להבין במשמע של ראה בעין יפה, חפץ 
בדבר, בחר בדבר (אך הוראה זו של ראה מצויה 
רק בלשון המִשנָה; ראה אבות ב, ט ועוד). + 
אחרים מפרשים את המשפט "אִדִנִי לא רְאֶה" 
בפסוק לו כמשפט טפל של מצב (השווה, 
למשל, בראשית מד, יב; מח, יד; מלכים"א יג, 
יח), ומושכים את הפסוקים לד-לו אל הפסוק. 
שלפניהם. ושיעור הכתוב יהיה: ה' אינו מענה 
מלבו את בני האדם כדי לדכא אותם, להטות 
משפטם ולעוות אותם בריבם, בעוד הוא אינו 
רואה ואינו שם לבו לדבר. [י"ק] 


[לוז מִי זֶה אָמַר וַתָּהִי אַדנִי לא צַוָה. לא 
ייתכן שדבריו של אדם יתגשמו, יתקיימו 
(וַתָּהִי''), אם לא החליט על כך האל. 


[לח] מָפִּי עְלָיון לא תַצַא הָרָעות וְהַטוּב. 
לשון תמיהה: האם לא מטעם האל יבואו הטוב 
והרע על בני האדם? או: האל אינו מחליט 
בשרירות לבו להביא על אדם את הטוב או את 
הרע, אלא מעשיו של אדם הם הגוררים את 
הגמול הראוי לו. 





[לט] מה יִתְאונן אָדֶם חִי גַּבֶר על חִטָאִיור 
מקובל לראות בפסוק שלפנינו תקבולת משלי- 


מה, ולהשלים את החסר בשתי הצלעות: 

מה יִתְאונן אֶדֶם חִי [על חטאיו1 

[מה יתאונן] גִבֶר עַל חְטְאָיו 
לפי השלמת התקבולת, יהיה פירוש המלה 
"חְטָאָיו" - העונש על חטאיו. ויש מפרשים 
"חַטָאָּיו" כמשמעו, ורואים בפסוק שאלה 
ותשובה בצַדה: על מה יש לו, לאדם חי, 
להתאונן יתאונן הגבר על חטאיו (שגרמו 
לייסוריו)! + מכל מקום, זו הפעם הראשונה 
שהמקונן בפרק ג מביע בפירוש את הרעיון, 
שאת הייסורים הבאים על האדם, יש לתלות 
בחטאיו. ורעיון זה מוביל למסקנה הבלתי 
נמנעת, כי על הסובל לעשות חשבון נפש 
ולחזור בתשובה (ראה פסוקים מ-מז להלן). 

[י"ק] 





[מא] נַשָא לְבְבָנוּ אֶל כַּפָּיִם וגו'. המלה "אֶל" 
בהקשר זה מובנה כנראה: על, נוסף על, יחד 
עם. השווה מלכים"א י, ז: "הוּסַפְתָּ חְכְמָה וְטוּב 
אֶל הַשְמוּעָה אֶשָר שִמְעְתִּי'; ויקרא יח, יח: 
"וְאִשָה אֶל אַחתָהּ לא תִקַח'". ושיעור הכתוב 
יהיה כפי שפירש כבר רש"י: "כשאנו נושאים 
את כפינו אל השמים, נישא אף לבבנו עמהם, 
לשוב להשיב לבבנו לפני המקום." המפרשים 
החדשים מציעים לקרוא "אֶלי' במקום "אֶל", 
ולפי הצעה זו, כוונת הפסוק תהיה: הבה נישא 
לבבנו, ולא את כפינו, השמימה. מפרשים אלה 
מביאים ראיה לקריאה זו מן המקבילה ביואל 
ב, יג: "וְקְרְעוּ לְבַבְכֶם וְאַל בַּגְדִיכֶם ושוּבו אֶל ה' 
אֶלְהִיכֶם". + נשיאת הכפיים או פרישתן כלפי 
מעלה בשעת תפילה היתה מנהג נפוץ בישראל 
בתקופת המקרא. השווה לעיל, ב, יט: "שְאִי 
אֶלָיו כַּפַיף עַל גְפָש עולְֶליִךִ'; מלכים"א ח, כב: 
"וַיָעַמד שלמה לפֶנִי מִזְבַּח ה' גְגִד כָּל קְהַל 
ישְרְאל וַיפֶרש כַּפֶּיוּ הַשְמָיִם" (וראה עוד שם 
שם, נד; שמות ט, לג; תהלים סג, ה; קיט, מז 
ועוד). + מנהג נשיאת הכפיים בעת תפילה היה 
מקובל גם במזרח הקדום, ויעידו על כך הביטו- 
יים השגורים טוח-0וח-61-11/58-ט3 בשוּמרית, 
רוח50גח וח313ף / וגגח וחג₪: באכדית, שפי" 
רושם: נשא יד/ נשא כפיים, במשמעות של 
תפילה וברכה. + אולם לדעת מחבר הקינה 
שלפנינו, כדי לחזור בתשובה אמיתית לא די 
במחווה חיצונית של תפילה (נשיאת כפיים), 
אלא יש לשוב אל ה' גם בכוונת הלב, תוך 
נטישת המעשים הרעים. רעיון זה הוא רעיון 
ישראלי מקורי, שהטיפו לו במיוחד נביאי 
ישראל (השווה ישעיה א, טו; ירמיה ד, ד; יואל 
ב, יג ועוד). [יי"ק] 








[מב] נַחְנוּ. צורה נדירה של "אִנַחְנוּ', המצויה 
במקרא עוד ארבע פעמים בלבד (בראשית מב, 
יא; שמות טז, ז, ח; במדבר לב, לב), וכן 
נמצאה בחרסי לכיש (מספר 4, שורות 11-10). 
זו צורת הכינוי ברוב הלשונות השמיות העתי- 
קות. המשורר נזקק לצורה זו, כי היא פותחת 
באות נויין. 


גליו כל אֶסִירִי אֶרֶץ". תבליט חקוק 


בסלע מפוסל, שנמצא בזוהַבּ אשר בחבל הרי 
הזגרוס, מזרחית לנהר דיאלה. התבליט והכתובת 
מנציחים את ניצחונו של אַנוּנְבָּנָינָי מלך הלולובים 
על אויביו (ימי השושלת השלישית של אכד, 
מאה כי'א לפהייס). במרכז למעלה נראית האלה 


אִינְוָה (או אשתר), כשבידה הימנית היא מחזיקה 
חבל קשור לחח, המושחל בשפתו של שבוי 
עירום. מימינה עומד המלך אַנוּנִבּנִיני, המתואר 
כגיבור חיל. המלך מחזיק בימִינו קשת, ובידו 
השמאלית הוא נושא חוטר מלכות. רגלו הימנית, 
הדורכת על גופו של שבוי עירום, מסמלת את 


עליונותו, הנובעת מנצחונו בקרב. בחלקו 
התחתון של התבליט, מימין לכתובת, נראית 
תהלוכה של שבויים עירומים וכפוּתים, פניהם 
מזוקנים והם חבושים כובעי פרווה. בראש שיירת 
השבויים צועד כנראה מלכם, הניכר בכתר 
המלכוּת שלראשו. 








מגילת איכה ג 





[מג) סַפַּתֶה בָּאַף. "סַכּתָה" (=סְכּוּת, מן השורד 
רש סכך בבניין קל) עלינו, אפפת אותנו בכ" 
עסך. 


[מד) סַכּוּתֶה בְּעָנֶן לֶך. מסורת הנדודים במד- 
בר מרבה לתאר את הופעת האל בענן. מיד עם 
יציאת מצרים הלך האל לפני העם "בְּעַמוּד עָנֶן 
לנְחתֶם הַדּרֶ וְלִיִלָה בְּעְמוּד אש" (שמות יג, 
כא), והר סיני כוּסה בענן, שכּן האל ירד עליו 
(שמות כד, טו); כיסוי המשכן בענן היה סימן 
ואות לשכינת האל בתוכו, "וּבְהַעָלות הָעָנֶ' 
היה זה סימן לתזוזה (שמות מ, לד; ועוד הרבה 
בספר במדבר). גם משודרי תהלים מזכירים את 
הענן כמסתור לשכינת האלי "עָנֶן וַעֶרְפָל סְבִיר 
בֶּיו" (תהלים צז, ב; וראה עוד שם צט, ז; קה, 
לט). + בכל הכתובים הללו משתקפת התפי- 
סה, כי מאחר שאין האל יכול להתגלות בפני 
בני האדם, הוא אופף עצמו במסך ענן, וזהו 
ביטוי לחסד האלוהי. משורר איכה משתמש 
בדימוי הענן במשמע הפוך: הענן מהווה חיץ 
בין תפילות העם לבין האל, ולפיכך אין היענות 
לתחינות. יש כאן שמץ של אירוניה והרבה 
כאב על תחושת ההתעלמות כביכול של האל 
ממצוקות עמו; בעבר הרחוק היה הענן סמל 
לישועת האל, ואילו עתה הוא סמל להסתר 
פנים אלוהי. [יה"פ] 


[מה] סְתִי. פסולת, אשפה. השם היחידאי 
"סְחִי' גזור מן השורש סחה, שעניינו טָאטוא, 
גריפת אשפה. פועל זה מצוי ביחזקאל כו ד: 
"וְשְחָתוּ חמות צר וְהֶרְסוּ מִגִדְּלֶיהָ וְסְחִיתי 
עִפְרָהּ מִמֶּנֶה וְנְתַתִּי אותָהּ לִצְחִיחַ סֶלַע''. אפשר 
שגם "סוּחָה" בישעיה ה, כה ("וַתְּהִי נַבְלְתֶם 
כַּסוּחָה בְּקְרֶב חוּצות'") גזורה מאותו שורש. 
לזוג המלים "סְחִי וּמָאוּס" צליל דומה (השווה 
זוגות המלים "פַּחַד וְפַחַת'' וי'יהַשָאת וְהַשָבָרי' 
בפסוק מז להלן). 


[מז] פַּחַד וְפָחַת. צירוף זה, הבנוי על צלצול 
לשון, מצוי גם בישעיה כד, יז-יח ובירמיה מח, 
מג-מד. 
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הַשַאת וְהַעְָבָד. גם צירוף זה מיוסד על צלצול 
לשון. בלשונם של ישעיהו וירמיהו דווח צירוף 
דומה להבעת הפורענות - "שד וְשָבָרי' (ישעיה 
נא, יט; נט, זה ס, יח; ירמיה מח, ג). המלה 
"שאת" גזורה מן השורש שאה, שממנו 
"שוּמֶה" (ישעיה י, ג ועוד) ו"שְאִיֶּה" (ישעיה 
כד, יב) - שממה, חורבן. 


[מטן] נִגֶּרָה. נשפכה, נזלה (השווה שמואליב 
יד, יד). העין המירה פלגי מים (לעיל, מח) 
נדמית כניגרת בעצמה. 


[גא] עִינִי עוּלְלָה לָנַפָשִי מכל בָּנות עִירִי. 
הפסוק קשה, ורבו בו הביאורים והתיקונים. 
נראה לפרש: עיני גרמה צער ושיברון לנפשי, 
לעצמי, מפני שראתה את אשר נעשה לבנות 
עירי. לביטוי "עולְלָה לָנַפָשִי" השווה "וְעולַל 
לָמו" (א, כב לעיל). + הביטוי "בְּנות עִירִיי" הוא 
דו"משמעי: אפשר שהכוונה ל"בְתוּלת יְרוּשָ" 
לֶים'' (ראה ב, י; והשווה עוד א, ד, יח; ב, כא), 
ואפשר שמדובר בעיירות הקטנות ובכפרים 
שמסביב לירושלים. המכונות בנותיה (השווה 
במדבר כא, כה; יהושע יז, יא; תהלים מח, יב). 

[יי"ק] 


[גב] צוד צָדוּנִי כַּצָפוּר אִיָבִי חִנֶם. מן הקינה 
על האסון הלאומי (פסוקים מח-נא) עובר 
פתאום המשורר לתיאור תלאותיו שלו בהיותו 
נרדף על צוואר, וחייו היו נתונים בסכנה (נב- 
גד). אויביו, השונאים אותו שנאת חינם (הש- 
ווה "איָבִי חִנֶּם" כאן לביטוי "שנְאִי חִנֶם" 
בתהלים לה, יט; סט, ה), לכדו אותו כָּלכוד 
ציפור על-ידי הציידים. המשורר משתמש כאן 
להמחשת מצוקתו במטאפורה של הציד, 


'"הנפוצה במזמורי העָנוּת של הפרט, שבהם 


מתלונן היחיד על הרשעים הרודפים אותו 
(תהלים יא, א-ב; לה, ו-ח; קמ, ו; ירמיה יח, 
כב; והשווה עוד א, יג לעיל; ד, כ להל). 
מטאפורה זו משמשת לעתים גם לתיאור 
סְבלה של האומה רדופת האויבים (ירמיה טז, 
טזה הושע ז, יב; תהלים קכד, ז). [י"קן 


[נג צְמְתוּ בַבּוּר חַיּי. הפועל "צְמְתוּ', כמוהו 
כַ"הצְמִיתוּ" (ראה תהלים צד, כג; קמג, יב 
ועוד), עניינו: השתיקו, השביתו או הכריתו 
(על-פי המקבילות לפועל צמת בלשונות השמד 
יות העתיקות). שיעור הכתוב הוא אפוא: 
הכריתו את חיי, תוך שהפילוני אל הבור. 
הכתוב אינו מפרש אם מדובר בבור ללכידת 
חיות בר (ראה יחזקאל יט, ב-ד ועוד), ופסוקנו 
ממשיך את המטאפורה של הציד, או שמא 
הכוונה לי'בוּר" פשוטו כמשמעו: בור, שמשלי- 
כים לתוכו את האסירים (ראה בראשית מא, 
יד; ירמיה לז, טז; לח, וועוד). 


[י. ניַיְדוּ. זרקו עלי אבנים. 


[נד) צָפוּ מִים עַל ראש*. הזכרת הבור בפסוק 
הקודם מעוררת במשורר אסוציאציה של מִי 
התהום או מִי הגשמים, המאיימים להציף את 
האדם המושלך אל תוכו. ולא חסרות במקרא 
דוגמאות למקרים ממשיים, שהמושלכים אל 
הבור היו נתונים בסכנת מוות מטביעה (השווה 
בראשית לז, כד; ירמיה לח, ו). אולם אין 
להסיק מכך, כי המקונן מתכוון לתאר כאן 
מצב קונקרטי, שכן במזמורי העְנוּת שבספר 
תהלים משמש לרוב הבוד (וביטויים מקבילים 
לו) כינוי לשָאוּל, ונחשולי המים האדירים, 
שהמשורר נאבק בהם, הם אל נכון מימי הש" 
אול, המאיימים להטביעו. השווה במיוחד תה" 
לים פח, ד-ח: 
"כִּי שְבְעָה בְרָעוּת נִפשי וְחיִי לשָאול הְגִּיעה 
נַחְשַבְתִי עם יוּרְדִי בור הָיִיתִי כְּבָר אִיְמָיָל, 
בַּמְּתִים חֶפְשִי כְּמו חִלָלִים שכְבִי קַבָר אַשֶר לא 
זְכַרְתֶם עוד וְהמָּה מִיָדְּ נגזֶרו. 
שתָּנִי בָּבוד תִּחְתִּיות בְּמַחְשָכִּים בַּמְצלות. 
עָלי סְמְכָה חִמֶתַףּ וְכָל מִשְבְּרִיד ענת סֶלֶה". 
וראה עוד שמואליב כב, ה-ו; יונה ב, ו-ז; 
תהלים מ, ג; סט, ב-ג, טו-טז. בכל הכתובים 
האלה אין זו אפוא אלא מטאפורה סְפרותית, 
הבאה להמחיש את עוצמת צרתו וסבלו של 
המקונן, המאיימים להכריעו ולגרום למותו. 
[י"ק] 


תפילת תחנונים להצלה 
ולהשמדת האויבים 
[נה-סו] 


בכתובים אלה נוקט המקונן כמה פעמים לשון 
עָבָד (שְמְעְתָ, קרבת, אִמַרְתָּ, דַבְת, גְאַלְתָּ, ראי 
תֶה), המצביעה לכאורה על כך, כי ה' כבר שמע 
את תפילתו והושיעו מאויביו. עם זאת, מופי- 
עים כאן גם פעלים רבים בצורת העתיד והצי- 
ווי המוארך, להבעת משאלה (אל תִּעָלֶם מָּזְנְףּ. 
שֶפְטָה, הַבִּיטָה, תֶּשִיב, תּתֶּן, תּרְדּף), המעידים 
על כך, כי המקונן טרם נושע, ועודנו מתפלל 
להצלתו. לפיכך נחלקו המפרשים לגבי כוונת 








ג, נב-נג 

"צוד צָדוּנִי כַּצפוּר איבי חִנֶם. צָמְתוּ בבור חיי ודו 
אָבָן בִּי. צָפוּ מִים על ראשי אָמַרְתִּי נְגְזרְתּ"". לפי 
המסורת, נתחברה מגילת איכה בידי ירמיהו. אין 
דרך להוכיח או לשלול בודאות מסורת זו, אולם 
יש במגילה תיאורים הדומים לכאורה לתולדות 
חייו ומאבקו של ירמיהו במהלך המצור האחרון 


המקונן בכתובים אלה: יש אומרים כי הקטע 
שלפנינו הוא כעין מזמור תודה, בו מתאר 
המשורר את סבלו בעבר (נב-נד), את תפילתו 
הנואשת להצלתו (נה), ואת הישועה שלא 
איחרה לבוא (נו-נח). בעלי דעה זו מודים, כי 
הצלת המקונן טרם הושלמה, וכי האויבים 
שמהם הוא ניצל מאיימים עדיין להרגו (פסו- 
קים נט-סג). שכן, אחרת קשה להבין, מדוע 
הוא מסיים את תפילתו בבקשה מה', שינקום 
באויבים וישמידם (סד-סו). + אחרים אומרים, 
כי כל הפָּסקה אינה אלא המשכה של קינת 
היחיד מראשית הפרק, וקינה זו מסתיימת 
בתפילה ארוכה להצלה ולהשמדת האויבים 
(נה-סו). לפי הפירוש האחרון, ישועת ה' לא 
באה עדיין, וכל הפעלים בצורת עָבָר צריכים 
להתפרש כ''עָבָר פֶּרְקאטיבי"', היינו: כאילו הם 


על ירושלים. כבר בראשיתו של המצור נכלא 
ירמיהו כעונש על חטאו הכפול: ניטיונו לערוק מן 
העיר ועמדותיו הפרו-בבליות. בראשונה הופקד 
בבית יהונתן הסופר, שעשוהו לבית כלא, אך 
לאחר זמן הוחמרו תנאי מאסרו, והוא הושלך 
לתוך בור בחצר המטרה: "וּבַבּור אִין מַיִם כִּי אָם 


מביעים בקשה לעתיד. כך, למשל, "קולי 
שמָעְתָּ" (נו) יהיה פירושו: שמע נא קולי; 
"קַרִבְתּ בִּיוּם אָקַרְאֶּ" (נז) יהיה פירושו: קרב 
נא אלי ביום זה, שאני קורא אליך, וכך הלאה. 
לחלופין, יש הרואים בצורות העבר הללו י'עבר 
נבואי", בו מביע המקונן את ביטחונו המוחלט, 
כי ה' אמנם ישמע תפילתו וימלא את בקשתו. 
אלה מביאים ראיה ממזמורי הענוּת בספר 
תהלים, שקיימת בהם תופעה סגנונית דומה: 
אף שם יש שהמשורר משלב בתפילתו פעלים 
בצורת העבר, כאילו התפילה כבר נתקבלה, 
וישועת ה' כבר עובדה מוגמרת (השווה תהלים 
ג, ד-ח; ו, ט-יא; יג, ו ועוד). 6 הפעלים בצורת 


הציווי (פסוקים נו, נט, סג) ובקשת הנקמה, 
החותמת את הפְּסקה, מוכיחים, כי הצדק עם 
המפרשים האחרונים, וכי מדובר כאן בקינה, 


טיט, וַיטְבַּע יִרְמְיָהוּבַּטִיט"" (ירמיה לח, ו). תיאור 
זה קרוב מאוד לתיאור בפסוקנו - אם נצא מתוך 
ההנחה, שאין המקונן נוקט כאן לשון משל, 
למעט דימויו לציפור שניצודה. בתמונה: ציד 
ציפורים באמצעות רשת (תמשיח קיר מקבר 
נח'ת, תבי, מצרים, מאה ט''ו לפהייס). 


או בתפילה, ולא במזמור תודה, והמקונן עוד 
לא נושע מצרתו. אך ספק רב הוא, אם הפעלים 
בצורת העבר משמשים כאן במשמעות של 
בקשה או "עבר נבואי", ואין להביא ראיה 
ממזמורי העָנות. מסתבר יותר להניח, שצורות 
אלה רומזות לעובדות שהתרחשו בעבר הר- 
חוק, ובאות לתת תוקף ובסיט לבקשתו של 
המקונן (כך סבר כבר רש"י). ושמא כך יש 
לפרש את מערכת הזמנים המתחלפת בפסקה 
זו: "קְרָאתִי שָמְךּ הי" וגו' (גה) - זה עתה; 
"קולי שָמְעְתּ'" - בעבר, וגם עתה "אַל תַּעָלֶם 
מז" וגו' (נו); "קָרִבְתָּ... אֶמַרְתָ... רַבְתָּ.. 
גָּאַלְתָּ..." (מ-נח) - בעבר; "דְאִיתָה ה' 
עוְתְתִי... רְאִיתָה כָּל נַקְמְתֶם... שְמַעַתּ חָרְפָ" 
תֶם" וגו' (נט-סג) - זה עתה, ולכן "'תֶּשִיב לָהֶם 
גְמוּל'' וגו' (סד-סו). [יי"ק] 
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מגילת איכה ג-ד 


ה א ית 4 





עה ְדִיהם: תפך ה מְִנַת לב 


[נו לְרַוְחְתִי. השם הנדיר רְוְחָה קרוב למלה 
רוּת, ונראה שעיקר הוראתו היא: נשימה, 
נשיפה (השווה ג4ז בסורית, שמובנו: לנשום). 
ולאור המלה המקבילה "לְשָוְעָתִי", יש לפרש 
"לְרוְחָתִי" כאן: נשימה כבדה מתוך צער, 
אנחה. אם פירוש זה נכון, שיעור הכתוב הוא: 
אל תאטום אוזניך לֶשָמע אנחתי ושוועתי. 
המלה רְנְחָה מופיעה עוד רק בשמות ח, יא, אך 
שם במשמעות של נשימה מתוך הקלה: "וַיּרָא 
פה כִּי וְתָה הֶרְְחָה". [יייק] 


[נט] עַנְּתְתִי. עיוות הדין שנעשה לי. "עַוָתָה" 
היא שֶם מופשט הגזור מהפָּעָל, במשקל בַּקָשֶה. 


[סא] חֶרְפָּתֶם. החִירוף שהם מחרפים אותי. 


[סב] שָפְתִי קָמִי וְהֶגִיוּנֶם עָלִי כָּל הַיום. 
דבריהם ומחשבותיהם של אויבי מכוּונים כל 
היום נגדי. 


[סג] שַבְתֶּם וְקִימְתֶם הבִּיטָה וגו'. המקונן 
מתלונן כי אויביו, בין שהם במצב של מנוחה 
(שִבְתֶּם) ובין במצב של פעילות (וְקִימְָתֶם), 
לועגים לו ללא הרף (השווה פסוק יד לעיל). 
הביטוי "שִבְתֶּם וְקִימְתֶם" הוא מָרִיסְמוּס, כלור 
מר: ביטוי מורכב משני מושגים קיצוניים 
וניגודיים, המביעים כּוַּליוּת (כדוגמת "שמים 
וארץ'', "יומס ולילה'' ועוד). בביטוי זה משת" 
מש גם המשורר בתהלים קלט, באמרו לה': 
"אַתָּה יָדַעְתָּ שבְתִּי וְקוּמִי" (ב), כלומר: אתה, 
ז', יודע את כל מעשי ותנועותי. 


. [סה] מְגִנַת לֶב. הגזרון והמשמעות של המלה 
היחידאית מְגְנֶה אינם ידועים. נוהגים לפרש 
עליפי ההקשר: שיברון לב (כך גורס התרגום 
הארמי) או כאב לב. פירוש אחר: שיממון לב, 
שיגעון (עליפי מקבילות משוערות מן הער" 
בית). 


תִאַלֶתֶךּ. קללתך (מלשון אֶלָה). 
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[סו] תִּרְדף בָּאַף וְתַשָמִידם. כינוי המושא 
החָבור בפועל "וְתַשְמִידֶם" משמש גם את 
הפועל המקביל "תִּרְדּף", וזהו שיעור הכתוב: 
תרדפם באף, בחָמה, ותשמידם. + השמטת 
כינוי המושא או כינוי הקניין מאחת משתי 
מלים מקבילות, היא תופעה סגנונית"תחבי- 
רית, האופיינית ללשון השירה המקראית. הש- 
ווה לדוגמה: "יִשָלַח דְּבְרוּ וְיִרְפָאַם וימָלֶט 
(במקום: וימלטם) מִשְְחִיתותֶם" (תהלים קז, 
כ; השווה עוד שם יח, טו; לה, ה-ו; נא, יד; קה, 
מ). [יייק] 





מִתִּחַת שָמִי ה'. "שְמִי ה'" הוא כינוי פיוטי 
לשְמָיִם, כשם שַ"כּוּכְּבִי אֶל" הוא ביטוי מליצי 
לכוכבים; השווה ישעיה יד, יג: "הַשָמִים 
אֶעָלָה מִמַעַל לְכוּכְבִי אֶל אָרִים כִּסְאִי". השמים 
נקראו "שָמִי ה'", שכן בתפיסה הדתית העמד 
מית נחשבו למקום מושבו של האל (השווה 
תהלים ב, ד; יא, ד; קהלת ה, א). לכן אין כל 
קושי בהופעתו של ביטוי זה בתפילתו של 
המקונן. > "מִתַּחַת שָמִי ה'" בא אפוא כאן 
במקום הביטוי הפרוזאי יותר "מִתָּחַת הַשָ- 
מָיִם" (השווה שמות יז, יד; דברים כט, יט 
ועוד), ופירושו: מעל פני האדמה (השווה בראד 
שית ו, ז; דברים ו, טו; שמואל-א כ, טו ועוד). 

[י"ק] 





פרק ד 


הקינה הרביעית: 
איכָה יוּעם זָהֶב 
יִשגָא הַכָּתֶם הטוב 


הקינה הרביעית היא מזמור אלפביתי פשוט, 
בן עשרים ושניים פסוקים, וכל פסוק בו מכיל 
שני זוגות של צלעות בלבד. נמצא שקינה זו 
קצרה בכשליש משלוש הקינות שלפניה, שבהן 


כל פסוק או בית מכיל שלושה זוגות של 
צלעות. אף כאן שולט בדרך כלל המקצב 
האופייני למגילה (2+3 או 2+2), ראה, למשל, 


פסוק זג 
1 2 3 1 2 
זַּוּ א נְזִירִיהָ מִשָלָג צַחוּ | מִחְלֶב 
אֶדְמוּ עָצֶם מִפְּנִינִים סַפִּיר גִּזֶרְתֶם. 
ובפסוק יג: 

1 1 1 2 
מַחַטאת וְבִיאֶיהָ עונת א פהְנִיהָ 
הַשְפְכִים בְּקַרְבָּהּ דִּם צדיקים. 


פרקנו קרוב בתוכנו ובאופיו הספרותי לפרק ב, 
ושני מוטיבים משותפים לשני הפרקים: חטאי 
הנביאים (השווה ד, יג; ב, יד) וסבלות הילדים 
ברעב (השווה ד, ד, י; ב, יא, כ). אולם קיימים 
גם הבדלים ניכרים בין שתי הקינות: הקינה 
בפרק ב מדגישה את חורבן ערי יהודה ומבצ" 
ריה ואת שרְפת המקדש, בעוד הקינה שלפנינו 
עוסקת בעיקר בסבלם של התושבים בעת 
החורבן. זאת ועוד: בפרקנו מתאר המקונן 
בדרך כלל מה שקרה לאוכלוסיית העיר בימי 
המצור, אך אינו מדגיש את מעורבותו של 
הגורם האלוהי במאורעות. רק בפסוקים יא, טז 
משמש ה' כנושא המשפט. + מבחינת צורתה 
ותוכנה מורכבת הקיגה הרביעית משלושה 
חלקים: קינה על סבלם של בני ציון בעת 
המצור והכיבוש (א-טז). זוהי קינת יחיד על 
סבל האומה, הפותחת בקריאה המסורתית 
"אִיכֶה" ובהבעת צער עמוק על הניגוד בין 
יופיים ויוקרתם של בני ציון בעבר לבין השפ" 
לתם והשחתת תוארם בהווה (א-ב). בהמשך 
הקינה מתאר המשורר בשלוש תמונות את 
גורלם המר של בני ציון בימי המצור על 
ירושלים וכיבוש העיר. בתמונה הראשונה הוא 
מספר על סבלם הנורא של הילדים הרכים 
ברעב הכבד, כאשר לא היה לאמהות במה 
להשקיט את רעבונם (ג-ה). מכאן הוא עובר 
לתאר את התלאות שעברו על בחירי העם, 
ומסְפר על החללים הרבים שהרעב והחרב 
הפילו בהם (ז-י). לבסוף הוא מזכיר את חטאי 
הנביאים והכוהנים, אשר שפכו בקרב ירושלים 
דם נקי, ובמעשם זה המיטו על עצמם ועל 
העם שואה איומה (יב-טו). בין תמונה לתמונה 
מבדיל פסוק מסכם, בעל אופי תיאולוגי, המפ" 
רש את הסיבה לאסון הלאומי: חטאי העם 
שכבדו מחטאות סדוט (ו), והזעם האלוהי על 
חטאים אלה (פסוקים יא, טז). + תיאור נפילת 
העיר ואובדן העצמאות המדינית (יז-2). בפסו- 
קים אלה עוברת הקינה מתיאור עובדתי לל" 
שון "אנחנו". ייתכן שהמשורר שם כאן את 
הקינה בפי הציבור, או שהוא מתאר את 
המאורעות האחרונים בעת נפילת העיר, כאחד 
מן העם, שהיה עד ראייה למתרחש: עד לרג" 
עים האחרונים ציפו הנצורים לשווא לעזרה מן 








החוץ (יז), כשהמצור הולך ומתהדק שביבם 
(יח). חלק זה של הקינה מסתיים בתיאור סופו 
הטראגי של המלך צדקיהו, שהכשדים לכדו 
אותו ואת פמלייתו בנוּסם למדבר (יט-כ). + 
קללת אָדום (כא-כב). כאן פונה המחבר 
במישרין לאָדום, וחותם את הקינה בקללה 
לאומה זו, ששַמחתה על מפלת ירושלים 
והתנכלותה לפליטי יהודה בעת החורבן היו מן 
המפורסמות (השווה עובדיה יב-יג; יחזקאל 
לו, א-ו ועוד). הקללה נאמרת בסגנון נבואות 
הזעם על הגויים (ראה, למשל, ירמיה מ-נא), 
והיא כוללת גם הבטחת נחמה לבתציון, כי ה' 
לא יוסיף עוד להגלותה. מן העובדה, שאין כאן 
הבטחה לקיבוץ גלויות, כי אם רק להפסקת 
ההגליות, מבקשים מקצת מן החוקרים לל- 
מוד, כי הקינה שלפנינו לא נכתבה בבבל אלא 
בארץ, מנקודת ראותם של הפליטים, שנשארו 
בירושלים אחרי החורבן. [י"קז 


[א] ישָגָא. השתנה, פג זוהרו. ביטוי דומה לו 
מצוי במלאכי ג, ו: "כִּי אָנִי ה' לא שָנִיתִי" 
(כלומר: לא השתניתי). והשווה עוד הביטוי 
"זִיוּהִי שֶנוהִי" (דניאל ה, ו) בארמית מקראית, 
שפירושו: קדרו פניו (מילולית: זיוו השתנה). 
לעניין הכתיב באל"ף (יִשָגָא) במקום בה"א 
(יָשנֶה) - ראה מלכים-ב כה, כט ("וְשְנָּא אֶת 
בְּגְדִי כְלָאו'י); קהלת ח, א (י'עז פָניו ישגָא"). 


הַכָּחֶם הַטוּב. "כָּתֶם" הוא אחד מכינויי הזהב 
המשובח, ומלה זו באה בדרך כלל בשירה 
המקראית בהקבלה לְ"זְהָב" או לַי"פֶז', ותמיד 
בצלע השנייה של התקבולת (ראה ישעיה יג, 
יב; איוב לא, כד ועוד). גם הביטוי "כָּתֶם 
אוּפִיר'' נפוץ, ומציין את מקורו של הזהב הזה. 
מקובל על החוקרים, כי המלה "כָּתֶם'' שאולה 
מן המצרית, שרווח בה הביטוי ח]א-ח-טח: 
זהבישל-כתם (אולי נוביה). אך לדעת טור" 
סיני, מקור המלה במונח האכדי טחוחוזט), 
שמובנו: צורף. [י'ק] 


תִשְתִּפִּכְוָה אִבְנִי קדש בְּראש כָּל חוּצות. 
תושבי ירושלים, בני העם הנבחר, שדמט הותר 
בעת החורבן והם נטבחו בהמוניהם, נמשלו 
בפסוק זה לזהב טוב שפג זוהרו ולאבנים יקרות 
שאבד ערכן, והן מתגוללות בחוצות העיר. גם 
אם נפרש "אַבְנִי קדֶש" במשמעות של אבני 
המקדש, כגון אבני השוהם ואבני המילואים 
(שמות כה, ז), יש לראות בביטוי זה מטאפורה 
ל'בְּנִי צִיון הַיָקְרִים", הנזכרים בפסוק הבא; 
שכן אבני המילואים שבחושן סימלו את שנים 
עשר שבטי ישראל (שמות כח, כא). אולם רוב 
המפרשים מבינים את הביטוי "אִבְנִי קדֶש" 
בפסוק זה כאבנים יקרות סתם, ללא קשר 
למקדש. ואמנם הן במקרא והן בספרות המזרח 
הקדום נוהגים לדמות אישים חשובים או יפי 
תואר לזהב ולאבנים יקרות. כך, למשל, נאמר 
על נזירי ישראל, כי "אֶדְמוּ עָצֶם מִפְּנִינִיִם סַפִּיר 


ד א 

"אִיכָה יוּעם זֶהֶב, יִשֶנָא הַכָּתֶם הטוב, תִּשְתִּּכְנָה 
אַבְנִי קְדֶש בּראש כְּל חוּצות'". הקינה בפרק ד 
דומה בתוכנה ובאופיה הספרותי לקינה שבפרק 
ב. בשתי הקינות מתואר בצבעים קודרים סֶבלם 
הכבד של תושבי ירושלים בימי המצור האחרון 
על העיר. אולם הקינה בפרק ד מדגישה ביתר 





שאת את מצבם הקשה של הילדים והאמהות 
במצור, את הרעב הכבד ואת חוסר האונים של 
האמהות, שלא זו בלבד שלא יכלו להאכיל את 
ילדיהן, אלא אף נאלצו לאכול את גוויותיהם. 
בתמונה: צלמת חומר של אשה מקוננת (חצור, 
מאה י' לפהייס). 
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ד, א-ב 

"אַיכָה יוּעם זֶהָב, ישְגָא הַכָּתֶם הטוב, תִּשְתִפכְנֶה 
אַבְנִי קְדֶש בְּראש כָּל חוּצות. בְּנִי צִיון הַיָקְרִים 
הַמִסְלְאִים בַּפָּז, אִיכָה נַחְשְבוּ לְנְבְלִי חָדֶש מעָשֶה 
יָדִי יוצָר''. תהליך שקיעתה ונפילתה של ממלכת 
יהודה ובירתה ירושלים נמשל בפסוקים אלה 
למָעין תהליך כימי, שבו הופכים זהב ואבנים 


טובות - חומרים הידועים בחוזקם הרב - לכלי 
חרס שבירים. העיר ירושלים בכללה -על 
יושביה, בתיה, ארמנותיה ומקדשה - ובני 
ירושלים בפרט נמשלו בפסוקים אלה לאבנים 
יקרות ולכלי זהב מפוארים, דימוילעושרה 
וליופיה של העיר בימי גדולתה, בטרם הונף עליה 
הכורת. בניגוד לתיאור זה מצטיירת בעיני המקונן 





גִּזרְתֶם" (פסוק ז להלן); הנביא זכריה מכנה את 
בני ישראל "אִבְנִי נְזֶר" (= כתר מלכות, זכריה 
ט, טז); בשיריהשירים מתארת הרעיה את 
דמות דודה במלים דומות: "ראשו כָּתֶם פָז... 
יָדִיו גָלִילִי זֶהָב מְמְלָאִים בַּתִּרְשִיש מַעָיו עְשֶת 
שָן מְעָלְפֶּת סְפִּירִים. שוקִיו עַמוּדִי שש מִיִסְדִים 
עַל אִדְנִי פָז'' (שיריהשירים ה, יא-טו). > גם 
בספרות המסופוטאמית רווחים דימויים 
ספרותיים אלה. ב"תיאודיציה הבבלית", 
למשל, מכנה הרע את ידידו הסובל בכינוי 
המחמיא: "עדי זהב" (שורה 57), ובמיתוס 
השומרי "ירידת * אִינִנָה שאולה", מתבקש 
אָנליל, מלך האלים, להציל את איננה מן 
השאול, בזו הלשון (שורות 187-185): 

אבא אנליל, אלינא ימית איש את בתך בשאול, 
אל-נא יתערב כספך הטהור בעפר השאול, 
אל-נא תבוקע אבן-הספיר אשר לך, בתוך אבני 
הַחָרָש 

לבסוף ראוי להזכיר את השיר השומרי "איגרת 
לו-דינגירה לאמו", בו מתאר הכותב את יופיה 
המושלם של האם בדימויים עשירים ועזים 
אלה (שורות 28-22): 

אמי כזוהר הרקיע, אַיִּלֶת הָרִים, / כוכב השחר 
(המאיד) עד צהרי יום,/ אודם יקד, פָּטדה 
מארץ מִרְחָשִי, /אוצר (שמור) לאחי-המלך, 
שופעת חן / חותם יהלום, זורחת כחמה, / 
טבעת בדיל, ענק כתם, / רסיס זהב, כסף נור 
צץ." [יי"ק] 


[ב] הַמְסְלָאִים בַּפָּז. השקולים כנגד זהב 
טהור. השווה איוב כח, טז: "לא תֶסְלָה בְּכָתֶם 
אוּפִיר'" (על החוכמה). הפועל סלא מצוי גם 
בערבית, ועניינו: לשלם מחיר. 


אִיכָה נְחְשָבוּ לְנְבְלִי חָרָש. "נְַּלִי חָרָש" הם 
כדי חרס גדולים, שעוצבו בבית המלאכה של 
היוצר (השווה ירמיה יח, ב ואילך), ושימשו 
לאַחסון יין ושאר נוזלים (ראה שמואל-א א, 
כד; שמואל"ב טז, א; ירמיה יג, יב ועוד). כלים 
אלה היו שכיחים, זולים וקלים להישבר, 
ומשנשברו הושלכו שבריהם לאשפתות, ככַ- 
לים שאין בהם חפץ (ראה ירמיה כב, כח). 
המשורר מדמה כאן את בני ציון, שנהרגו 
במלחמה וגוויותיהם הושלכו בחוצות, לנבלי 
חרס מנופצים, חסרי ערך ונטושים. + משל כלי 
החרס השבור והמושלך שכיח במיוחד בפי 
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הנביאים. ישעיהו, למשל, מדמה את העונש 
שיבוא על העם לפרץ פתאומי, הנבעה בחומה 
"וּשָבְרָהּ כְּשָבָר נִבָל יוּצְרִים כֶּתוּת לא יִחָמלי" 
(ישעיה ל, יד); באחד ממזמורי המלך מבטיח 
ה' למלך המשיח שליטה על כל הגויים: 
"תֶרעם בְּשָבָט בַּרְזֶל כִּכְלִי יוּצָר תִּנִפָצֶם" (תה- 
לים ב, ט). הנביא ירמיהו אף משתמש בכלי 
החרס להמחשת נבואתו, כאשר הוא שובר 
לעיני העם "בַקְבַָּק יוצָר חָרֶש", תוך שהוא 
מכריז בשם ה': "כְּכָה אֶשָבַּר אֶת הֶעֶם הַזֶּה וְאֶת 
הָעִיר הזּאת כָּאַשָר יַשָבַּר אֶת כְּלִי היוצר אִשֶר 
לא יוּכַל לְהַרְפָה עוד'' (ירמיה יט, א, יא). + 
המטאפורה של כלי החרס השבור שאין לו 
תקנה מצויה גם בספרות המסופוטאמית, במ 
יוחד בנוסחות קללה שבהשבעות נגד מזיקים 
שונים ונגד אויבים, השבעות שהיו מלוות 
מעשי המחשה מאגיים. בהשבעה שוּמרית נגד 
שד, המפיץ מחלה ממארת, נאמר, בין השאר 
(60-62 , 35 71)): ''כמים ישפכוהו/ככד (= חרס) 
יְשבְּרוּהוּ,/ כשברי-חרס ינפצוהו!" דימויים אלה 
מצויים גם בקינות השוּמריות, שם הם משמד 
שים לתיאור חללי מלחמה. כבר בקינה על 
מות אורנמו מלך אוּר, שנְספה בדמי ימיו בקרב 
נגד הפולשים הגוּתיים (2095 לפהייס לערך), 
אנו מוצאים את התיאור הבא (שורה 59): 
"בשדה הקטל הם נטשו את אורנמו ככד 
("חרס) שבור!" [י"ק] 


מוטיב ההנקה 
בעתות רעב ומחסור 
[ד-ה] 


בפסוקים ד-י חוזר המקונן ומתאר בצבעים 
עזים ובאריכות רבה את מוראות הרעב הכבד, 
ששרר בירושלים בימי המצור (ראה גם א, יא, 
יט; ב, יא-יב). + הראשונים שנפגעו ברעב היו 
התינוקות והילדים החפים מפשע, שכן בתנאי 
דעב ומחסוד, מצטמקים ‏ שדי האמהות 
ומתייבשים, ונבצר מהן להיניק את הטף; אין 
להן אף במה להאכיל את הילדים הקטנים, 
המשוועים ללחם. נמצא שאין בידי ההורים 
לספק לילדיהם הרעבים אפילו את מה שחיות 
הטרף, כגון התנים, נותנות לגוריהן. בניגוד 
לטבעם ובעל כורחם הופכים בני אדם בתנאים 


ירושלים ההרוסה והמובסת על בניה שגלו ממנה 
- ככלי חרס מנותץ, שאין לו תקנה. כלי שכזה 
לאחר שנשבר, שוב אין בו שימוש. הוא מושלך 
לאשפתות, ואין לו דורש. בעמודים אלה מוצגים 
גביע זהב מפואד מן העיר אוּד שבמסופוטאמיה 
(האלף השלישי לפה''ס) וכנגדו קבוצת כלי חרס 
שבורים, שנתגלו במדבר יהודה. 


כאלה לאכזריים כבנות היענה, שלפי האמונה 
העממית של הקדמונים, נהגו במיוחד להת- 
אכזר לאפרוחיהן (השווה איוב לט, יג-יז). + 
חוסר יכולתן של האמהות להיניק את ילדיהן 
בעתות רעב ומצור הוא מוטיב ספרותי, המצוי 
בתעודות עתיקות מן המזרח הקדום, 
בוָאריאציות רבות. + במיתוס האכדי, המספר 
על עלילות האל אָרָה, אֶל המגפה והבצורת, 
מאיים אֶל זה להביא שורה של פגעים רעים על 
האנושות, ובין היתר הוא אומר: "שָדְיִם אצ" 
מיק, הטף לא יחיה!" (השווה הושע ט, יד). אך 
במיוחד רווח מוטיב ספרותי זה בנוסחות הקל" 
לה שבכתובות מלכים ובחוזי-גרוּרים. כך, 
למשל, משביע הדדיישעי, מלך גוזן (מאה ט' 
לפה''ס), בכתובת ההקדשה הדו-לשונית 
(אכדית-אדמית) החרותה על פסלו, שנתגלה 
בתל"פְחַ'רְיֶה, את המלך שימלוך תחתיו, לבל 
ימחק את שמו מן הפסל. מי שיעז לעבור על 
השבועה, יביא על ארצו בצורת ורעב כבדים, 
עד כי "מאה רחלים תינקנה טלה - ואל 
ירווה, / מאה פרות תִינקנה עגל - ואל ירווהי , 
/ מאה נשים תִּינקנה ילד - ואל ירווה!'' (שורות 
3. נוסח קללה דומה נתגלה בסְפִירֶה 
(מאה ח' לפה"ס): "שבע מיניקות תמשחנה 
שדיהן (בשמן) והיניקו ילד - ולא ישבע / ושבע 
סוסות תינקנה סייח ולא ישבע, / ושבע כבשות 
תיניקנה טלה ולא ישבע!" (שורות 24-1). וכן 
מספר אשורבניפל, מלך אשור (מאה ' 
לפה''ס), באחת מכתובותיו (ראה גליל -44% 
וחאי, טור א1, שורה 58 ואילך), כי האלים 
הגדולים הביאו רעב כבד על שבטי הערבים 
משום שהפָדו את ברית-הגדורים שכרת עמהם 
ומרדו בו. הרעב, לפי דבריו, היה כה כבד, עד כי 
הערבים "ברעבונם אכלו בשר בניהם" (שם, 
שורה 589), ו''הבְּכְרות, העיירים, העגלים והטל" 
אים (שבארצם) ינקו אצל יותר משבע מיני- 
קות, והחלב לא השביע את כרסם" (שם, 
שורות 67-65). [יי"ק] 


[ה] הָאכְלִים לְמַעָדְנִּים. הילדים שהיו רגילים 

















ד, ט-י 

"טובים הָיוּ חלְלִי חָרֶב מְחַלְלִי רָעָב, שָהַם יָזוּבוּ 
מִדִקָרִים מִתְנוּבת שָדִי. ידי נֶשִים רַחְמָנִיות בּשָלוּ 
ְלְדִיהָן" . מחבר מגילת איכה מעלה כאן תיאור 
מפורט ומדוקדק של שלבי המצור האחרון על 
ירושלים, שנמשך למעלה משנה וחצי. המקונן 
מציין בחריפות רבה את הטראגדיה הקשה 


משְחור. תא לא רד בַּח 
בְעֶץ: ו 
< מדקלים מ 2 
> ה לבו מ 
> שָפָךָ ' 
?| הָאָמִי ליא 
0 יְרוּשָלֶם: , 
יד 0 





ית 9 


לאכול מעדנים. הלמ''ד שבראש המלה "לְמָעַ- 
דנִּים" מציינת את המושא הישיר. שימוש זה 
של הלמ'""ד מצוי כבר במקרא (השווה ירמיה מ, 
ב; תהלים קמה, יד ועוד), אך הוא אופייני 
במיוחד ללשון הארמית ולעברית המשנאית 
(''ואהבת לרעך כמוך"). 


[ו] בַּת עַמִי. ראה לעיל, א, ו על "בַּת ציון". 


וַיִגְדל עון בַּת עַמִי מַחַטָאת סָדם וגו'. לפי 
תורת הגמול המקראית, מידת העונש האלוהי 
נמדדת עליפי גודל החטא. סדום, שהיתה 
למשל בגלל רשעתה, נהפכה בַּדגע (בראשית 
יח-יט), ותושביה לא נאלצו לסבול ממצור 
ממושך ומתיש. ירושלים, לעומת זאת, סבלה 
ממצור ימים רבים, ואנשי העיר, ובמיוחד 
הילדים הרכים שבקרבה, גוועו ברעב (פסוקים 
ד-ה לעיל). מכאן מתחייבת המסקנה, כי עוון 
ירושלים היה אף כבד מחטאת סדום. המקונן 
מקבל בכך את השקפת הנביאים, שהָרבו 
לדמות את חטאי ישראל ויהודה לחטאת 
סדום ועמורה (ראה ישעיה א, ט-י; ג, טג 
ירמיה כג, יד; יחזקאל טז, מח; עמוס ד, יא; 
והשווה עוד דברים כט, כא-כז). הוא אף רואה 
באסון הלאומי את התגשמותן של נבואות 
הפורענות, שהנביאים ניבאו על ירושלים. [י"ק] 


ולא חָלוּ בָהּ יָדִים. לא נגעו בה ידי האויב 
לרעה. סדום, בניגוד לירושלים, נהפכה בְַּרגע 
בידי אלוהים עצמו, מבלי שפגעה בה יד אדם 
(השווה דניאל ב, לד). בדומה לכך: "וְתָלָה חָרֶב 
בְּעָרָיוי" (הושע יא, ו; והשווה עוד שמואל-ב ג, 
כט; ירמיה כג, יט). 
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שפקדה את תושבי העיר ומשרטט תמונות קשות 
מאוד משלביו האחרונים של המצור: בחוצות 
העיר היו מוּטלות גופותיהם של חללי הרעב, 
וברחובותיה גססו לאיטם מזי הרעב, שעורם צפד 
עליהם. כשכלו כל הקיצין ובאין מוצא אחר, 
נאלצו אמהות לבשל את גופות ילדיהן כדי 
להחיות את נפשן. בתמונה נראים שלביה 






מַמנית ללד 
ְּלָה יְהוָה אֶתזְחָמְתוּ 


ל יסודיּ: לי 


יְיְוכֶל יְבי. תַבָל כִּי יָבא' צַר וְאיָב בְּשָעַרִי 
מִחַעְאתִנְבִיאֶיהָ העונו כּהנִיהָהַשלְכִים בְּקרְבָּה 
בָּעועוְרִיַב זוצות נְגְאֶלבָדֶבְלָאיכְל 
סוּרוּ טְמָא קראוּ למ סוּרוּ סוּרוּ אֶל- 

טז תִגָּעוּ כִּי נָצוּ . םנָעוּ אֶמְרוּ בָּיִם לָא סיפ ֶגור: 


פָּנִי 
נ 


[ז] נְזִירֶיהָ. בחיריה, כלומר: שריה ואציליה של 
ציון. השווה בראשית מט, כו (=דברים לג, טז), 
שם מכונה יוסף, המובחר שבבני יעקב, "נזִיר 
אֶחָיו". ויש מפרשים בפסוק שלפנינו: נזירים 
בפועל - אלה שהתנזרו מיין, מטומאת המת 
ומִתָּגלחת, והקדישו עצמם לה' (ראה במדבר ו, 
ב-כא; שופטים יג, ה-ו; עמוס ב, יא-יב). 


אֶדְמוּ עְצֶם מִפֶּנִינִים. גופם או איברי גופם 
(של הנזירים) היו אדומים יותר מפנינים. השם 
"עָצֶם" בא כאן במשמעות גוף, או כשם קיבור 
צי לאיברים (השווה תהלים לה, י; משלי טו, ל; 
טז, כד ועוד). שיעור הכתוב הוא: נזיריה היו 
אדומים בגופם יותר מפנינים. 


סַפִּיר גַּזְָתֶם. למלה הסתומה "גִּזֶרְתֶם", 
שכבר התרגומים העתיקים התקשו בתרגומה, 
הוצעו פירושים רבים ומשונים. לפי הפירוש 
הפשוט והמקובל ביותר, הכוונה לחיטוב גופם 
של הנזירים, המשול ביופיו לאבן הספיר. + 
ספִּיר היא אבן יקרה, בעלת גוון כחול (המכוּ- 
נה כיום :92(%1! 1818), והיא נמנית עם האבנים 
היקרות ששובצו בחושן (שמות כח, יח). במזד 
רח הקדום נהגו לצָפות באבן ספיר את השער 
והזקן של פסלונים דמויי אדם, ולכן רווח 
בספרות המסופוטאמית הביטוי המליצי 
"עטור זקן ספיר" לתיאור אלים או מלכים. אף 
על האל רע המצרי נאמר באחד הטקסטים 
המיתולוגיים, כי "עצמותיו היו כסף, בשרו - 
זהב, ושערו ספיר אמיתי". לפיכך שיערו כמה 
חוקרים, כי המלה "גִּזְרְתֶם" מציינת זקן גזור 
ומטופח, וכי הכתוב מדמה כאן את נזירי ציון 
לפסלונים מהודרים ומושלמים, שהיו משוב" 


האחרונים של לחימה על עיר נצורה: חיילי האויב 
כבר הבקיעו את החומות, והם הורגים את 
המגינים על חומות העיר ומגדליה, כשגופות 
וחלקי גופות נופלים מן החומות. מימין למטה 
נראות אבנים שנעקרו מן החומות הנתוצות, והן 
נופלות ארצה (תבליט מארמונו של אשורבניפל 
מלך אשור בנינוה, מאה ז' לפה''ס) 


צים בפנינים ובאבני ספיר (והשווה עוד תיאור 
הדוד בשיר"השירים ה, י-טז). השערה זו אמנם 
מעניינת, אך אין היא מבוססת. [י"ק] 


[ח] צֶפָּד עוּרֶם עַל עַצְמֶם. עורם נקמט או 
נדבק על עצמותיהם. "צְפָד'' היא מלה יחיד" 
אית במקרא, וקרובה לפועל א4140ג בערבית 
ו[ במנדעית, שעניינם: לקשור, לכבול. 
בלשון התלמוד הירושלמי "צפד'' הוא פועל 
יוצא, והוראתו: כָּיוֶץ, ייבש (ראה תרומה י, טז, 
ע"א). 


[טן שָהַם יזוּבוּ מְדִקְרִים מִתְּנוּבת שָדִי, 
אפשר שלפנינו לשון קצרה 81 
לשמור על משקל הקינה, שהוא 2+3/2+3, 
וכך יש לפרש את הכתוב: (טובים היו חללי 
חרב מחללי רעב) שהם (= חללי החרב) זבו דם 
כשהם מדוקרים (ומתו מהר), ואילו חללי 
הרעב גוועו מחסרון תנובות שדה, תוך ייסורים 
קשים. + אחרים מפרשים את הצלע השנייה 
של פסוקנו כמוסבת כולה על חללי הרעב: 
שהם (= חללי הרעב) נמקו כשהם מדוקרים 
מחסרון תנובות שדה. ולפי פירוש זה, כָּיוון 
שכינה הכתוב את אלה שמתו ברעב "חַלְלִי 
רְעָבי', המשיך לתאר אותם כמי שנדקדו בייסו" 
רי הרעב, על דרך ההשאלה. + המשורר מביע 
בפסוקים ט-י את הרעיון, כי גורלם של קור" 
בנות המלחמה שפר מגורלם של קורבנות 
הרעב. הראשונים מתו מיתה חטופה, ללא 
ייסורים; ואילו האחרונים מתו מיתה קשה, 
אטית ומנוולת (עיין לעיל, בפירוש לפרק ב, כ). 

[י"ק] 





[יז הָיוּ לְבָרוּת לָמוּ. היו להן למאכל. "לְבָ- 
רות" היא צורת מקור בבניין פָּעַל, מן השורש 
ברה, במשמעות: אכל (השווה שמואל"ב יב, יז 
ועוד). ויש אומרים, כי לפנינו צורה מעורבת 
מ''לְבָרות" (מקור של בניין קל) ו'"לְבָרוּת'" (שם 
עצם, הנגזר מאותו שורש, במשמעות: לָאבָל; 
השווה תהלים סט, כב). 


[יד-טו] נָעוּ עוְרִים בַּחוּצוּת וגו'. יש אומ- 
רים, כי פסוקים אלה מתארים את גורל נביאי 
השקר והכוהנים, שופכי דם הצדיקים (יג), 
שגרמו בחטאיהם לנפילת העיר בידי האויב 
(יב). נביאים וכוהנים אלה נענשו על מעשיהם, 
מידה כנגד מידה: בעת המצור והכיבוש נאלצו 
נכבדים אלה להיטמא בדם החללים. ויש בכך 
גם משום אירוניה מרה: דווקא הם, המשרתים 
בקודש, שנצטוו להישמר מכל טומאה (ויקרא 
כא, א-טו) ולהורות את העם על הטמא 
והטהור (שם י, ח-יא; יג-יד), נטמאו עתה 
למתים בעל כורחם, והפכו למנודים מקרב 
העם כמצורעים (השווה ויקרא יג, מו). 
פאראדוקס דומה נזכר לעיל, כשהכתוב אומר, 
כי "יָדִי נָשִים רַחְמָנִיות בַּשְלוּ יִלְדִיהֶן" (י). >לפי 
דעה אחרת, מתארים פסוקים אלה את גורל 


העם בכללו, שנאלץ לחוות את מוראות 

צור והחורבן. בעת המצור והכיבוש נעו המוני 
העם בחוצות העיר כעיוורים, מגואלים בדם 
החללים הרבים, שהרעב והמלחמה הפילו 
בהם, עד כי בני אדם לא יכלו לנגוע במלבושי- 
הם המטונפים. כל מי שנקרה על דרכם, גירש 
אותם בקריאות "סורוּ! טמָא!", כפי שנוהגים 
לגרש את המצורע. וכאשר נאלצו לבסוף לנדוד 
בגולה ("כִּי נְצוּ גָּם נְעוּ'), אף שם לא נמצא להם 
מנוח, שכן גם הגויים ראו בהם טמאים, ולא 
הרשו להם לגור ביניהם. בכך נתקיימו בהם 
דברי הקללה: "וּבַגויִם הָהֶם לא תִרְגִּיע ולא 
יְהְיָה מֶנוּח לְכַף רגִלֶדִּ'' (דברים כח, סה). | [יי"ק] 


[יד] עְוְרִים. יש סבורים, כי הכתוב שלפנינו 
מדבר בעיוורים של ממש, שבימי המצור 
ולאחריו שוטטו בחוצות העיר, מופקרים לגר 
רלם, ובדרכם נתקלו בחללים. אך מסוף פסוק 
טו, שם מדובר על הגלות, יש להסיק, כי 
"עוָדִים" הוא כינוי להמוני העם, ששוטטו 


המומים ואובדי דרך ברחובות ירושלים. הדי- 
מוי מזכיר את דברי התוכחה: "וְהָיִיתָ מְמַשָש 
בַּצֶהָרִים כַּאֶשֶר יָמַשָש הָעוָּר בּאִפָלֶה" (דברים 
כח, כט; והשווה ישעיה נט, י; צפניה א, יז). 


נְגאָלוּ בָּדְם. היו מגואלים, מלוכלכים, בדם 
החללים. הפועל "נְגאָלוּי' (השווה עוד ישעיה 
נט, ג) הוא צורה מעורבת מן הנפעל (ִַגְאַלוּ; 
השווה צפניה ג, א) ומן הפָּעַל (גאֶלוּ; השווה 
מלאכי א, ז ועוד). אפשר שהצורה המעורבת 
נוצרה כדי להבחין בין "נְגְאָלוּ' במובן של 
נזדהמו ובין "נְגְאָלוּ' מלשון גאולה ופדות. 


בְּלַא יוּכְלוּ יגְעוּ 


לְבָשִיהֶם. עד שלא יוכלו 
הבריות לנגוע בלבושיהם המגואלים. כאן 
באים שני פעלים נטויים בעתיד, במקום פועל 
נטוי (יוכלו) ומקור (לנגוע). כך גם: "אל תִּרְבּוּ 
תְדבְּרוּ גְבהָה" (שמואל-א ב, ג), במקום: אל 


תרבו לדבר גבוהה; 
במקום: החל לרשת. 


ל רְש'' (דברים ב, כד), 


[טו] סוּדו טָמָא קַרְאוּ לָמוּ וגו'. לפי תור 
כוהנים (ויקרא יג, מה), היה המצורע חייב 
לקרוע את בגדיו, לפרוע את ראשו ולקדוא על 
עצמו: "טְמַא! טְָמָא!", כדי להרחיק מעליו כל 
מי שנקרה על דרכו. כאן נשמעת קריאה זו מפי 
העוברים והשבים, המזהירים איש את רעהו 
מפני המגע עם הטמאים, המגואלים בדם. 
ואפשר שקריאתם מכוונת לטמאים עצמם, 
שיתרחקו מבני האדם ולא יגעו בהם. 


כִּי וָצוּ גַּם נָעוּ. "נְצוּ'' היא מלה סתומה, 
שקשה לעמוד על משמעותה. יש גוזרים אותה 
מַ"נוּצָה", ומפרשים: עפו, נדדו. אחרים קור" 
אים "נְצוּ'י בהטעמת מלעיל, ומפרשים: נסו, 
ברחו, עליפי הפועל נוץ בערבית, שעניינו: 
לנוס, לברוח. 


[טז] פָּנִי ה' חִלְקָם. "פָּנִי ה'" הוא ביטוי של 
כבוד, שמובנו: נוכחותו הפעילה והרצונית של 
ה' בכבודו ובעצמו. נוכחות זו יכולה להיות 
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מגילת איכה ד 






לטובה (שמות לג, יד; במדבר ו, כו; דברי- 
הימים"ב ל, ט; והשווה שמואל"ב יז, יא), או 
לרעה (תהלים לד, יז; פ, יז). עליפי זה מקובל 
לפרש "פָּגִי ה' חִלְקֶם": ה' בכבודו ובעצמו פיזר 
אותם בין הגויים. והשווה בראשית מט, ז 
"אמַלֶקם בְּיָעֶקב וְאִפִּיצַם בְּיִשְרְאֶל". ויש אומ- 
רים כי "חִלְקֶם" קרוב לפועל האוגריתי פע 
ולפועל האכדי טחְ1ּאָ, שעניינם: אבד, כלה, 
ולפיכך מפרשים כאן: ה' בעצמו איבּדם. אך 
לשימוש האחרון של הפועל '"חלק" אין אח 
במקרא. [יייק] 


ימי המצור האחרונים 
[יז-יח] 


דומה שבפסוקים אלה (וכן בפסוקים יט-כב) 
דומז הכתוב למאודעות היסטוריים ידועים 
ומסוימים מימי המצור האחרונים וכיבוש 
העיר. + פסוק יז רומז כנראה לתקוות השווא 
שתלו הנצורים במצרים ממש עד לימים 
האחרונים של המצור. הם קיוו שהצבא המצרי 
ייחלץ לעזרתם וישחרר את העיר מן הכשדים 
הצרים עליה. אמנם לזמן-מה נדמה היה כי 
תקוותם תתגשם, שכן פרעה חֶפֶּרָע יצא עם 
חילו לכיוון ארץ ישראל, והכשדים הסירו את 
המצור מעל העיר לזמן קצר (ראה ירמיה לז, 
ה). אך עד מהרה נתברר, כי מצרים היא 
"מִשֶעָנֶת הַקֶגֶה הֶרְצוּץ'' (ישעיה לו, ו), ותקוות 
העם נכזבה. המצרים נסוגו, והמצור על העיר 
חוּדש, כפי שניבא ירמיהו (לד, כא-כב). בדברי 
המקונן, המכנה כאן את עזרת המצרים כ'"'עזד 
רת הבליי, יש משום הודאה, כי הברית הצב- 
אית עם מצדים והביטחון שבטחו בה היו לא 
רק חטא, אלא גם טעות היסטורית הרת אסון. 
הנביאים ראו בבריתות אלה מרד בה', והתנגדו 
להן בחריפות (ראה ישעיה ל, א ואילך; יחזד 
קאל כט, ו; הושע ז, ח ואילך). אף ירמיהו, נביא 
החורבן, היה בין המתנגדים הגדולים למדיניות 
הפֶּרודמצרית של צדקיהו (ירמיה ב, יח, לו-לח; 
לז, ו-יב). + פסוק יח מביא תיאור דראמָתי של 
התהדקות המצור בימים האחרונים, והעם חש 
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כי הקץ קרב ובא, כפי שהתריעו הנביאים 
במשך דורות (השווה יחזקאל ז, ב ואילך; 
עמוס א, ב; חבקוק ג, ב). [י"ק] 


[יזן עודִינוּ תִּכְלִיוָה עִינִינוּ. בקריאת פסוק 
זה יש שתי מסורות: לפי מדינחאי (המסורה 
המזרחית, הבבלית), "עוּדִינוּ' - כתיב וקרי 
לפי מערבאי (שהיא המסורה המערבית, הא- 
רץ"ישראלית), "עודינה" הוא כתיב, ו"עודינוּ' 
- קרי. לפי הכתיב מוסב "עודינה'' (הכולל את 
כינוי הנסתרות -נֶה) אל "עִינִינוּ', ושיעורו 
יהיה: עוד הן - עינינו - תכלינה. ואילו לפי 
הקרי מוסב "עודִינוּ' אל כינוי המדברים -נוּ 
שב'""עִינִינוּ', ושיעורו יהיה: עוד אנחנו - עינינו 
תכלינה וגו'; ודומה לו "אֶלָיו פִּי קְרָאתִי" 
(תהלים סו, יז). [י"ב] 


[יח] צָדוּ צְעָדִינוּ. ארבו לצעדינו (השווה 
שמות כא, יג; שמואל-א כד, יא). 


נפילת המלך 
ומלוויו בשבי 
[יט-כ] 


המאורע ההיסטורי המרומז בפסוקים אלה 
הוא לכידתו של אחד ממלכי בית דוד האח" 
רונים על-ידי האויב, ואין הכתוב נוקב בשם 
המלך שנשבה. חז''ל (ראה התרגום הארמי; 
בבלי, תענית כא, ע'יב), בהסתמכם על דברי- 
הימים-ב לה, כה, דרשו את הכתוב על יאשיהו, 
שהומת במגידו על"ידי פרעה נכה, מלך מצרים 
(מלכים-ב כג, כט-ל). ויש הרואים בפסוקינו 
רמז לגלות יהויכין (מלכים-ב כד, טו; ירמיה 
כב, כד ואילך). אולם אם אמנם מתייחסת 
קינה זו לחורבן בית ראשון, יכול הכתוב לרמוז 
רק ללכידת צדקיהו על-ידי הבבלים. המקורות 
ההיסטוריים מספרים, כי בטרם נלכדה העיר, 
ברחו צדקיהו ושומרי ראשו דרך העדבה, אולם 
הכשדים רדפו אחריהם, תפסו אותם, והעלו 
את צדקיהו אל מלך בבל רִבְּלְתָה. שם שחטו 
את בניו לנגד עיניו, עיוורוהו והובילוהו בבלה 


כשהוא אסור בנחושתיים (מלכים-ב כה, ד-ו; 
ירמיה לט, ד-ה; נב, ז-ט). + המטאפורה העיק- 
רית, המתארת את לכידת המלך, לקוחה מת- 
חום הציד: הוא נלכד בשחיתותם, כלומר: 
במלכודת שטמנו לו. בביטויים דומים משת- 
מש יחזקאל, בתארו את הגליית אחז למצרים 
ואת הגליית יהויכין לבבל (יחזקאל יט, ב-ט). 
תוארי הכבוד והחיבה, המוסבים כאן על 
המלך, ממחישים את מעמדו הנישא בקרב 
העם, ומבליטים את גודל הצער על נפילתו. 
[יי"קז 


[יט] קלים הָיוּ רִדְפִינוּ מִנָּשָרִי שְָמְיִם. הכשז 
דים, שרדפו את פליטי יהודה - ובתוכם את 
המלך צדקיהו ומלוויו - במדבר ההררי ממזרח 
לירושלים, נמשלו כאן לנשרים, העטים במהי- 
רות ובאכזריות על טרפם. + בעבר זוהה הנשר 
עם העוף הטורף, המכונה (63816) ג!וטף, 
אולם לאחרונה הגיעו החוקרים למסקנה, כי 
המקרא מדבר בסוג של עיט, המכונה 078 
צטצונ. עוף זה הוא הגדול שבעופות ארץ 
ישראל, ונמנה עם משפחת דורסי היום. ראייתו 
חדה ביותר, והוא עט על טרפו מגובה רב מאוד 
במהירות עצומה (איוב ט, כו; לט, כז). על כן 
משמש מעופו דימוי נפוץ במקרא לקלות רגלי 
האויבים, שעלו על יהודה ושכנותיה (השווה, 
דברים כח, מט; ירמיה ד, יג; מח, מ ועוד). 


דְּלֶקנוּ. רדפו אותנו (השווה בראשית לא, לו; 
תהלים י, ב). 


[כ] רוּח אַפִּינוּ. בתואר מלכותי זה היו מכונים 
גם מלכי הקדם, שטענו למעמד של אלים 
והאמינו, שבכוחם להעניק חיים לבני עמם. 
המלך השוּמרי ליפית-אַשתר (מאה כ' לפה'יס 
לערך), למשל, מתפאר באחד ממזמוריו: "אני 
הוא הבורא רוח חיים ל(תושבי) עירו"; ובתקו- 
פת מלכותו של המלך שולְגִי (מאה כ"'א 
לפה"ס) רווחו השמות הפרטיים מן הטיפוס: 
21-88-861-טח-1ק- %5₪1‏ - "היש-נותן"רוח"חיים- 
מבלעדי-שולגי1", ואוקאּח-קט 5‏ - "שולגי- 
חַיִּי", או גה-21-84!3-תופט%5.  -‏ "(המלך)" 
שוסין-נשמת-הארץ"" וכדומה. כך מכוּנה פרעה 
רעמסס השני באחת מכתובותיו: "רוח אִפָּינוּ", 
ורבים ממכתבי אל-עמארנה, שנכתבו עליידי 
מושלים כנעניים מלבנון למלך מצרים, פות- 
חים במלות החנופה: "למלך, אדוני, שִמָשִי, 
אֶלִי, רוח חיי, ‏ אמור:" (ראה, למשל, 2 
1). לפיכך משערים החוקרים, שתואר 
זה חדר לישראל ממצרים או ממסופוטאמיה, 
דרך התרבות הכנענית. אולם יש להדגיש, בי 
הכוח להעניק רוח חיים לאדם מיוחס במקרא 
בדרך כלל לה' לבדו (השווה בראשית ב, ז; 
תהלים קד, כט-ל), ועל כן יש להבין את 
התואר "רוּם אַפֶּינוּי כאן כמליצה פיוטית 
בלבד. [י"ק] 














ד, יט 

"קלים הָיוּ רִדְפִינוּ מנָשָרִי שְמָיִם, על הֶקְרִים 
דְלְקנוּ, בַּמִּדְבּר אֶרְבוּ לָנוּ'. מפסוק זה עולה אולי 
הד נסיגתם המבוהלת של צדקיהו מלך יהודה 
וראשי צבאו מזרחה, אל המדבר בואך יריחו, 


מְשִיחַ ה'. כינוי נפוץ למלך ישראל, שנמשח 
למלוכה במצוות ה' (שמואל"א י, א; טז, יג). 
בתואר "מְשִיחַ ה'" או "מְשִיחַ" נקראו במיוחד 
שאול (שמואל-א כד, ו) ודוד (שמואליב יט, 
כב). במזמורי תהלים משמש כינוי זה לציון 
מלכי בית דוד, שהיתה להם זיקה מיוחדת 
ואינטימית לה' (תהלים ב, ב, ו-ח; כ, ז; קלב, י 
ואילך). למלך המשיח יוחסו בתקופת המקרא 
קדוּשה וחסינות מוחלטת, והפגיעה בו נחשבה 
לחטא, שאין לו כפרה (שמואל-א כד, ו; שמור 
אליב א, יד-טז). 


שְחִיתוְתֶם. וכן תהלים קז כ: "וְימָלֶט 
מִשָחִיתוּתֶם". המלה "שָחִיתות" היא כנראו 
צורת ריבוי נקבה של "שְחִית'' במשמעות בור, 


לאחר הבקעת חומות העיר. הבבלים, שנמשלו 
בתיאור זה לנשרים, הצליחו כמסופר בספר 
מלכים-ב (כה, ה) להשיג את המלך ושריו במדבר 
בסמוך ליריחו, להמית את בניו, לעוור את עיניו 
ולהוליכו בשבי בבלה. הנשר הוא נושא שכיח 
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פחת או מלכודת, ואין היא אלא צורת משנה 
של ""שָחַת". אולם את ""שָחַת' מקובל לגזור 
מן השורש שוח (מכאן השם שוּחָה), על דרך 
נַחַת משורש נוח; ואילו את "שָחִית'" נוהגים 
לגזור משורש שחה, שהוא חילופו של שוח. 
התי''ו של "שָחִית" מתקיימת בריבוי, על דרך 
חָנִית - חָנִיתות. אולם אבן-ג'נאח בספר השור" 
שים (ובעקבותיו רד''ק) גזר הן "שָמַת" והן 
"שְחִיתוְתֶם'' משורש שחת. ואכן, לפי פירוש 
זה קל יותר להבין את השתמרות התי"ו 
בריבוי. [ייבן 


שר אָמַרְנוּ בְּצְלוּ נִחְיָה בַגוַיִם. לחיות או 
לחסות בצַלו של המלך פירושו: להיות מוגן 
על-ידיו, לחיות בביטחון ובשלווה תחת הנהג- 


באמנות המזרח הקדום, ובעיקר באמנות 
המצרית. בתמונה: ענק זהב משובץ אבני אודם 
ולאפיס לאזוּלי, ומראהו כנשר פרוש כנפיים. 
נתגלה בקברו של תות-ענח'-אמון, מלך מצרים 
(מאה יד לפה"ט). 


ווה ישעיה ל, ב; יחזקאל לא, יז). ברקע 
לכתוּב זה עומדת האמונה העממית, כי המלך 
בישראל, מכוח היותו בחיר ה' ומושל בשמו 
ובתמיכתו, מסוגל להבטיח לעמו עצמאות 
מדינית וחיי שלום ושלווה בין העמים לנצח. 
בשירה המקראית משתמשים במטאפורה זו 
בעיקר בקשר עם ה' (תהלים יז, ח; ל, ח; צא, 
א ועוד), אך במסופוטאמיה ובמצרים היה בה 
שימוש רב גם לגבי מלכים. כך, למשל, מתפאר 
המלך השומרי אִשְמְדְנָן (מאה כ' לפה''ס) בא" 
חד ממזמוריו: "מחסה לשוּמָר, צִלָהּ אנוכיי 
והמלך ח'מורבי במבוא לספר החוקים שלו 
מכנה עצמו (טור ]1, שורה 48): "מחסה 
הארץ" (באכדית: וחוזגוח |8!ש6); כן מצינו 
פקיד אשורי כותב למלכו: "בּצֶלְּ ובצל גברת" 
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ד, בא-בב 

"שישי וְשְמְחִי, כַּת אָדום... גפ עָלִיך תַּעָבֶרכּוס... 
בֶּקד עו בַּת אָדוּם גּלָה עַל חַטאִתְיִךָ". מנקודת 
ראות יהודאית פשעה אדום שני פשעים בדור 
החורבן. בימי המצור האחרונים על ירושלים 
תקפו האדומים וכנראה גם כבשו את ערי הנגב 
ובהן ערד (כתובת ערד, מספר 24) וקינה, היא 





אֶרֶך בטובילְבֶב באֶרֶך ביקשתי לחיות." אף 
רעמסס השני, מלך מצרים, מכוּנה באחת 
מכתובותיו: "הנץ היפה, המגן בכנפיו על עב- 
דיו ופורש צָלוּ עליהם''. לפיכך משערים החוק" 
רים, כי גם דימוי זה מקורו בסגנון חצרות מלכי 
הקדם הגדולים, ומהם שאלו אותו גם מלכי 
יהודה. [י"ק] 





כוס החָמה והפורענות 
[בא-כב] 


מוטיב הכוס חוזר פעמים מספר בספרות דור 
החורבן, ותמיד כמטאפורה לפורענות או לישו- 
עה. בספר ירמיה (כה, טו-לא) בנויה נבואה 
שלמה סביב מוטיב כוס הפורענות, שיעביר 
האל בין כל הגויים כדי להענישם. נבוכדנאצר 
מלך בבל ישקה אותם מכוס התרעלה, אך גם 
הוא יישתה ממנה אחריהם, ולא יינקה מן 
הפורענות (והשווה עוד ירמיה נא, ז). יתזקאל 
משתמש באותו דימוי בתארו את גורלה המר 
של שומרון, שכמוהו צפוי גם לירושלים: "כּוס 
אַחוּתַף תִּשְתִּי הָעַמְקה וְהֶרְסְבָה... וס שַמָּה 
וּשְמֶמֶה'' (יחזקאל כג, לב-לג; והשווה חבקוק 
ב, טזו. ישעיהו השני, בבואו לנחם את העם, 
מבטיחו בזו הלשון: "הגה לֶקַחְתִּי מִיּדך אֶת 
כּוס הַתִּרְעְלָה אֶת קִבַּעַת כּוס חָמְתִי לא תוסיפי 
לַשְתּותָהּ עודי' (ישעיה נא, כב). + לצד דימויי 
פורענות, באה הכוס גם כדימוי חיובי. משורר 
תהלים מדבר על "כּוס ישוּעות" (קטז, יגו, 
וירמיהו מזכיר "כּוס תִּנְחוּמִים" (טז, ז). את שני 
הדימויים הללו מצרף עובדיה לתמונה אחת, 
באמרו שהעמים, אשר השתתפו בהחרבת 
ירושלים ושתו שם מתוך שמחה, ישתו גם את 
כוס התרעלה: "כִּי פּאַשָר שְתִיתֶם על הר קָדְשִי 
יָשְתוּ כָל הַגוּיִם תָּמִיד וְשָתוּ וְלָשוּ וְהָיוּ כָּלוא 
הָיוּ' (עובדיה טז). נראה שתמונה זו קרובה 
לנאמר באיכה: המשורר קורא באירוניה לבת 
אדום לשיש ולשמוח תוך שתיית יין; אך 
באמרו: "'גָּם עָלְיִף תַּעָבֶר כּוס תִּשְכְּרִי וְתַתְעָרִי", 
הוא מרמז לדימוי של כוס הפורענות: מי 
ששמח במפלת ירושלים, יבוא על עונשו. + 
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חורבת עוזה (על החרס האדומי מחורבת עוזה, 
המעיד על כיבוש העיר סמוך לחורבן ירושלים - 
ראה הסבר לתמונה בעמוד 97). לאחר הגלייתם 
של בני יהודה בבלה פלשו האדומים לחבלים 
נרחבים בנגב ובהר יהודה והתיישבו בערי יהודה, 
בכל הנראה בהסכמת הבבלים. מהיקף 
ההתיישבות האדומית בארץ יהודה בימי 


נראה שדימוי הכוס קשור בנוהג לשתות יין 
בעתות שמחה ואבל כאחת. המונח "כּוס 
תָּנְחוּמִים" בנבואת ירמיהו (טז, ז) משקף 
כנראה שתייה טקסית של יין בעת ניחום 
האבלים, וכך נקשר כאן המוטיב הכפול של 
אסון ונחמה. + חלקה המדויק של אדום בסיוע 
לחורבן אינו ברור. נראה, שחיילים אָדומים 
שירתו בצבא הבבלי, שנטל חלק בכיבוש 
ירושלים, אולם אין בכך כדי להסביר את 
השנאה המיוחדת כלפי אדום, המשתקפת 
בספרות דור החורבן. נראה ששנאה זו לוּּתה 
בשנים שלאחר החורדבן, משום שהאדומים 
ניצלו את הגליית העם כדי להרחיב את תחומי 
מחייתם אל עבר שטחי יהודה המסורתיים. 
על-פי הממצאים הארכיאולוגיים יש לשער, כי 
האדומים הגיעו עד לאזורי ההר, דרומית 
לירושלים. משום כך הפכה אדום סמל לעם 
שנוא על ישראל (ראה ישעיה לד; סג, א-ה 
יחזקאל לה; כן ראה "עולם התני'ך", ירמיה 
מט). [יה"'ם] 


[כא] בְּאָרֶץ עוּץ. החוקרים חלוקים בדעותי- 
הם בעניין מיקום "אֶרֶץ עוּץ". טודיסיני ואח- 
רים סבורים, שארץ עוץ מקומה בארם, משום 
שלפי ספר בראשית נמנה עוץ בין בני ארם 
(בראשית י, כג; כב, כא; דברי-הימים-א א, יז). 
לאותה דעה נוטה גם דרייבר, המציין שמסו- 
רות נוצריות ומוסלמיות עתיקות קובעות את 
משכנו של איוב - ארץ עוץ (איוב א, א) - 
באזור החורן, שהוא אסם התבואה של סוריה. 
+ לדעת מזר, יש לחפש את מקומה של עוץ 
בסביבות פדן ארם, על"יד נהר פרת התיכון, 
בקרבת נהר בְּלִיךּ, אשר תושביו עסקו במרעה, 
בחקלאות ובסחר בין-לאומי, שכּן מרכזיהם 
של בני נחור היו חרן ועיר נחור, ועוץ היה 
כנראה בכורו של נחור (בראשית כב, כא). מזר 
מתעלם מן הפסוק שלפנינו - שבו נקראת 
אדום "יושָבָת בְּמֶרֶץ עוּץ", כיוון שבתרגום 
השבעים לאיכה חסרה המלה '"עוץ". + חוקרים 
אחרים (קויפמן, יסטרוב, בוטנוייזר ועוד) טור 
ענים, שארץ עוץ במקרא היא אדום, שכן כל 
גיבורי אגדת איוב היו אדומיים: אליפז (בכור 


החשמונאים (חשמונאים-א ד, סא; ה, סה), ניתן 
לשער, שהאדומים העמיקו מאוד בחדירתם אל 
תוככי ממלכת יהודה המובסת והתנחלו בערים 
רבות עד בית צור - כ-25 ק"מ דרומית לירושלים. 
בתמונה: חורבותיה של העיר בטרה בדרום הר 
אדום. עיר זו שימשה בירתם של הנבטים, שיָרשו 
את ארץ אדום במאה ה' לפה'"ס. 


עשו) היה תימני (בראשית לו, ד ועוד), בלדד 
היה שוחי (בראשית כה, ב) וצופר היה נעמתי, 
ואין נַעְמָה אלא חילוף דיאלקטי של השם 
רַעָמָה, הנמנה בין שבטי ערב (בראשית יי ז 
ועוד). קויפמן מדגיש עוד, שניּרת קרבה בין 
דברי החוכמה שבספר איוב לבין חוכמת בָּנִי 
קדֶם, ובמיוחד לחוכמת אדום (השווה מלכים- 
א ה, י-יא). + נראה כי קיימות די עדויות, 
המוכיחות שאיוב ורעיו חיו בארץ עוץ, שהיא 
אדום. הרי אדום מצטיינים אמנם בתנאי אק- 
לים מדבריים, אך עם זאת יש בהם מובלעות 
"ים-תיכוניות", הקולטות כ-500 מ"מ משק- 
עים בשנה. באזורים אלה גדלים יערות אלון, 
אורן וארז, ואף בימינו מגדלים בהם תבואה 
ועצי פרי. קשה להסכים לדעה, שאיוב ורעיו 
חיו באזורים מרוחקים ומנותקים זה מזה אלפי 
קילומטרים, ולפיכך מן הדין לשער, שעוץ, 
תימן, שוח ונעמה היו סמוכות זו לזו, וכולן 
בארץ אדום. לפי עמוס א, יב, היתה תימן אחת 
משתי הערים הראשיות של אדום, ואת שוח 
יש לחפש בקרבת אתרי שבא, דדן ומדן, 
הסמוכים לארץ אדום (דברי הימים-א א, לב). 
אשר לנעמה, הרי היא נזכרת כאחות תובל-קין, 
שהיה ''חרְש נְחשֶת וּבַרְזֶלי' (בראשית ד, כב), 
ומשערים שמכרות הנחושת המרכזיים של 
הקינים היו בגיא-חרשים שבאדום. לאור 
אסמכתות אלה אפשר לשער, שמושבותיהם 
של איוב ורעיו נתרכזו בחבל החקלאי העשיר 
של אדום, במרחב שבין פטרה בדרום לבצרה 
בצפון, ובאזור זה יש גם לבקש את '"עוץ", אם 
כי אין לדעת את מקומה המדויק. [מה''ר] 


פרק ה 


הקינה החמישית: 
זכר ה' מָה הָיָה לָנוּ 


הקינה החמישית שונה משאר הקינות שבמגי- 
לה מכמה בחינות. ראשית, אין היא מזמור 
אלפביתי, הגם שמספר פסוקיה הוא עשרים 
ושניים כמניין אותיות האלפבית (במקרא מצו- 
יים עוד שלושה מזמורים בני עשרים ושניים 
פסוקים: תהלים לג; לח; קג). שנית, כל אחד 
מפסוקי הקינה מורכב משתי צלעות בלבד, 
שבדרך כלל הן מקבילות זו לזו תקבולת 
נרדפת (ראה פסוקים א-ו, י-טו, יז-כב), ולפע- 
מים - תקבולת משלימה (ראה פסוקים ז-ט, 
טז). נמצא, שקינה זו היא הקצרה שבין קינות 
המגילה. ושלישית, המְקצב השולט במרבית 
הפסוקים אינו המקצב האופייני למגילה כולה 
(ראה מבואות לפרקים א-ד), כי אם המקצב 
השקול של 3+3, השכיח בשירה המקראית. 
השווה לדוגמה: 














1 2 3 ו20 3 

מִימִינוּ בְּכֶסְף שָתִינוּ עְצִינוּ בָּמְחִיר יָבאוּ(ד) 
מִצְרַיִם וָתַנוּ יָד אשור לְשָבַּע לָתֶם(ו) 
עַבָדִים מְשָלוּ בָנוּ | פרק אִין | מִיָּדֶם(ח) 
בְּנַפְשָנוּנְבִיא לְחְמָנוּ מִפְּנִי חָרֶב | הִמִּדְבֶּרוט) 


גם בצורתה הספרותית נבדלת קינה זו משאר 
הקינות שבמגילה, שכן היא בנויה במתכונת 
הקלאסית של ''תחינות הציבור" שבספר תה- 
לים, כדוגמת המזמורים מד, עט, פג ועוד. 
מעידים על כך, בין השאר, הפנייה הישירה אל 
ה' בנובָח (פסוקים א, כא); התיאור העקיב של 
הצרות בגוף ראשון רבים (כינוי המדברים - נוּ 
חוזר בפרק זה לא פחות מ-45 פעמים) ושתי 
הבקשות-תפילות, המשמשות כעין מסגרת 
לקינת העם (פסוקים א, יט-כב). משערים, כי 
קינות מן הסוג הזה נועדו להיאמר בציבור בימי 
צום ואבל לאומיים, כאשר היה העם נאסף 
לקונן על צרה לאומית גדולה ולהתפלל לה' 
שיחלצו ממנה (השווה, למשל, יהושע ז, טז 
ואילך; שופטים כ, כג, כו-כח). + מבחינת 
התוכן והמבנה הספרותי, הקינה מורכבת 
משלושה חלקים: פתיחה. תחילה פונה הצי- 
בור לה' בקריאה קצרה אך דראמתית, שיזכור 
את הסבל וההשפלה, שהעם נתון בהם בעק- 
בות הכיבוש והחורבן (א). פתיחה זו אופיינית 
לי'תחינות הציבור" שבספר תהלים (ראה 
להלן, הפירוש לפסוק א). + גוף הקינה. בפסו- 
קים ב-יח מתאר העם בלשון "אנחנו" ובפירוט 
רב את הסבל וההשפלה, שהוזכרו בפתיחה. 
התיאור, המובע בדרך כלל באמצעות פעלים 
בצורות העבר, מתייחס כנראה לאירועים 
שקרו בעבר הקרוב ונמשכים בהווה (השווה 


פסוקים ד, ט, שמופיעים בהם פעלים בצורות 
העתיד). תיאור הסבל נקטע בשני מקומות 
על-ידי פסוקים, הכוללים וידוי עצמי על חט- 
אים (פסוקים ז, טז), ובאופן זה נחלק גוף 
הקינה לשלוש פָּסקאות: בפסקה הראשונה 
(ב-ז) מתלונן חעם על נישולו מאדמתו ומנכ- 
סיו בידי הכובש הזר; בפּסקה השנייה (ח-טז) 
מקונן העם על החיים הקשים תחת עול 
הכיבוש, על הרעב המתמשך ועל מעשי דיכוי 
והשפלה נגד כל שכבות האוכלוסייה; בפֶּסקה 
האחרונה (יז-יח), שבה מגיעה הקינה לשיאה, 
מבכה העם את שממת הר ציון, שעליה הוא 
דואב יותר מכל. + התפילה לגאולה. תפילה זו, 
החותמת את הקינה (פסוקים יט-כב), פותחת 
בהלל קצר, שבו מטעים העם את נצחיות 
שלטונו של ה' בעולם (יט), לעומת זמניוּת 
מקדשו שנחרב (יח). לאחר מכן באה השאלה 
הרְטורית המסורתית "לָמָּה לָנְצַח תִּשְכְּחְנוּ' 
וגו' (השווה תהלים עד, א; עט, ה ועוד), שבה 
מביע העם את קוצר רוחו מן המצב של ריחוק 
האל והסתר הפנים. התפילה מסתיימת בבק- 
שה לחידוש הקשר בין ה' ועמו ולהשבת שבות 
העם (כא-כב). * אין ספק, שגם קינה זו נתחב" 
רה לזכר חורבן הבית הראשון, בשנת 587 
לפה''ס, שהרי העם מקונן בה על מצב של 
כיבוש ונישול מנחלתו (ב) ועל שממת הר 
הבית (יח). אולם קשה לקבוע אם הקינה 
נכתבה בבבל, והיא מתארת בעיקר את מצבו 
המושפל של העם בגולה, או שמא נכתבה 
בארץ ישראל, ומתואר בה מצבה הטראגי של 
שארית הפלטה, שנותרה בה לאחר החורבן. 
מרבית החוקרים נוטים לדעה האחרונה. אף 
הועלתה ההשערה, כי אחד מן הכוהנים או 
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הנביאים, שנשארו בארץ, חיבר קינה זו כדי 
לומר אותה בציבור אחת בשנה, ביום האבל 
הלאומי על חורבן בית המקדש. [יי"ק] 


[א] זְכר ה' מָה הָיָה לָנוּ. הקינה פותחת 
בביטוי של תחינה - "זְכר ה'!" - השגור 
בתפילות ובקינות הלאום שבמקרא. השווה, 
למשל, תהלים עד, ב: "זְכר עָדֶתְּ קנִיתָ קּדֶם 
גְּאַלְתָּ שבָט נִחְלְתְךִּ'; שם שם, כב: "זכר 
חֶרְפֶּתְּ מִנִּי נְבְל כָּל הַיוּם'" (ראה עוד תהלים 
כה, ו; קלב, א). בקשה מעין זו מופנית אל ה' 
גם בקינה הראשונה ובקינה השנייה לעיל (ראה 
א, יא; ב, כ). נדמה למקונן, כאילו ה' שכח את 
עמו ומעלים עין מן הצרות שבאו עליו. לפיכך 
הוא מבקש בקינתו התערבות אלוהית גואלת. 
מכל הסבל, שהיה מנת חלקו של העם, קשה 
לו ביותר לשאת את החרפה וההשפלה, שהס" 
בו לו החורבן והכיבוש (השווה תהלים עד, כב; 
פט, נא-נב). בסוף הקינה חוזרת הבקשה 
במשגה הדגשה ובשינוי לשון: "לָמָּה לֶנְצַח 
תִּשְכְּחְנוּ תַּעִזְבָנוּ לָארֶךּיָמִים" וגו' (כ-כא).[י'"ק] 





(ד) מִימִינוּ בְּכֶסְף שָתִנוּ עְצִינוּ בַּמְתִיר 
יָבאוּ. הכתוב מדבר במי השתייה ובעצי ההס" 
קה, המופיעים בתקבולת גם בביטוי הפרוזאי: 
"חטְבִי. עְצִים וְשאָבִי מַיִם" (יהושע ט, כא 
ואילך; דברים כט, י). שיעורו של כתוב זה: 
בָּיוון שהאויב נישל את תושבי יהודה מאד- 
מתם ומרכושט (ראה לעיל פטוק ב: "נחְלְתְנוּ 
גִהֶפְכָה לְזְרִים'" וגו'), השתלטו הנוכרים על 
מקורות המים ועל מטעי העצים שלהם. 
מעתה נאלצו לשלם בכסף אפילו תמורת מי 
השתייה ועצי ההסקה, שבעבר עמדו לרשותם 
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מגילת איכה ה 


2 ₪ 
ְלָא וְאינָם ואנ 


5 
א וְאִינֶם וְאַנְחְנוּ 


:בי 


יד טר 


ט 


יז יח 


ְְעָנוּ לָא הוּנְחלְנוּ: מִצְרִיֶם נתְוּ יד אשור לְשָבְּעץ לְחֶם: אָבְתִינו 
חַטְאוּ אינם אנְחנו עוּנתִיהֶם סבְְנ עַבְדִים מִשָלוּ בָנוּ פרֶק אִין 
מיָדֶם: בּנפְטָנּ נְבִיא לְחָמָנוּ מפני חָרֶב הַמִדְבָּר: עוָנוּ כְְּנוּר 
נְכְמְרוּ מִפָנִי לעפת רְעב: נשִים בצ ענו בלה בְּעָרִי יְהוּדָה: 
שָרִים בְּיָדֶם לו פּני זְקנִים לא נְהְדְוּ: בַּחוּרִים טְחִן נא וּנְעָרם 
בְּעַץ שלוּ: קנִים מְשַעַר שַבְתוּ בּחוּרִים מִנְִינְתֶם: שָבַת מִשוּש בו 
נה לְאָבָל מִח' ַפְלֶה ז צַטָרֶת ראשנו אוינָא לֶנוּ כ חָטָאנו 


עַלזֶה הָיָה דְוָה לבָוּ צליאֶלָה חשָכוּ עָינִינוּ: 3 על הרציו / 








שוּעָלִים הַלְכוי ב 


וְשוּבָה 


חינם. + המצב המתואר כאן מזכיר את 
תלאותיהם של בני ישראל בדרכם לארץ. 
כשביקשו רשות לעבור בטריטוריה אדומית, 
הציעו למלך אדום: "בַּמְסְלָה נְעָלָה וְאִם מִימִיךףּ 
נַשְתּה אָנִי וּמִקְנִי וְנתַתִּי מִכְרֶם'' (במדבר כ, יט). 
מכאן שמקורות המים נמצאו בבעלות תושבי 
המקום, שהם אדוני הארץ, והזרים היו חייבים 
לשלם תמורת השימוש בהם. נמצא, שלאחר 
החורבן הפכו הנוכרים לבעלי האדמה, ותושבי 
יהודה נהפכו לזרים חסרי זכויות על אדמתם 
הם. [יי'ק] 


מִצְרִיִם נָתַנוּ יָד אשוּר לְשָבּעַ לָחֶם. 
לפסוק זה מבנה של תקבולת משלימה, וכך יש 
להבינו: 
מִצְרִיִם נְתַנוּ יד וַלַשָבּעַ לָחֶם] 
אשור [נָתנוּ יָד] לְשְָבּע לָחֶם. 

המפרשים נחלקו בפירוש הביטוי הסתום 
"נְתַנוּ יָדִיי ו בשאלת הרקע ההיסטורי של הפ" 
סוק. לדעת רש''י וההולכים בעקבותיו, הכתוב 
מדבר בהווה, והביטוי "'נָתַנוּיָדי' מובנו: הושטנו 
יד לבקש עזרה. לפנינו רמיזה לשארית הפלטה, 
אשר בגלל הרדיפות והמצוקה הכלכלית 
נאלצה להגר דרומה, למצרים, או צפונה, 
לבבל, כדי למצוא מחיה ("לַשְבּעַ לָחֶם"). 
אשור כבר ירדה אמנם מבמת ההיסטוריה 
שנים רבות לפני חיבור קינה זו, ופינתה מקומה 
לבבל. ואף על פי כן, עוד בימי שיבת ציון נהגו 
לכנות את מסופוטאמיה בשם "אשורי, על 
דרך האנאכרוניזם (השווה עזרא ו, כב). + אח- 
רים מפרשים את הכתוב על העבר, ורואים 
במלים "נְתַּ יָד" ביטוי שמשמעו: כרתנו 
ברית, שכן מדברי יחזקאל על צדקיהו: "וּבְזֶה 
אֶלֶה לְהְפֶר בּרִית ְהַגָה נָתַן יָדוּ" (יז, יח) עולה, 
כי בתקופת המקרא סימלו נתינת יד או תקי- 
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: אַתָה יְהוָה לְעולֶם מַשָב כִּסְאָךָ לְדֶר וָדר: לַמָה לְפּצַח תַטֶכְחנו 
טי תִעְַבָנ. לְאָרֶךָ יָמִים: הַשִיבָוּ 





הוה אֶלִיךָ ונשוב חַדֶּט ימִינוּ 


:: כְּקְדֶם: כִּי אַ"מְאָס מְאַסתָנ קצפְתַ עָלִינּ עַדימְאָד: 
השיבנו יהוה אליך ונשובה חדש ימינו כקדם 


עת כף הסכמה והתחייבות בשבועה בין שני 
צדדים (השווה עוד מלכים"ב י, טו; עזרא י, 
יט). אף במכתבי אל-עמארנה נזכר ביטוי זה 
בצורתו האכדית. יָפָחִ', מושל גְזֶר, כותב לפר- 
עה (20-27 , 298 /5): "ידע נא המלך, אדוני, 
כי אחי הקטן היה לי לאויב ונתן שתי ידיו 
(ט816%/ 2 ח468ח ם) לח'בירו." כמו כן נמצא 
בנְמָרוּד (בָּלַח' העתיקה) תבליט, המראֶה את 
שלמאנסר החמישי, מלך אשור, כשהוא לוחץ 
את יד מרדוך-זכירישומי השני, מלך בבל, 
במעמד של כריתת ברית ַסָלִים. לפי דעה זו, 
הפסוק שלפנינו רומז ל"מדיניות הריאליס- 
טית'' של הדודות הקודמים, אשר היו להוטים 
לכרות בריתות עם מצרים ועם אשור חליפות, 
כדי לשמור על עצמאותם המדינית וגם כדי 
לקשור קשרי מסחר ביןך-לאומיים ("לָשְבַּעַ 
לָחֶם"). מדיניות זו היתה למורת רוחם של 
הנביאים, שראו בה חוסר אמונה והעדר ביטחון 
בהנהגת ה' (ראה ירמיה ב, יח; הושע ז, יא 
ועוד). וזהו אולי עוון האבות שנפקד על הבנים, 
אשר הם עצמם נקטו מעשי אבותיהם בידיהם 
(פסוק ז; השווה ד, יז-יח לעיל). [י"ק] 


[ח] פּרֶק. גואל, מושיע. השווה תהלים קלו, 
כד: "וַיּפֶרְקנוּ מִצָרִינוּ כִּי לָעולֶם חַסְדו". 


[ט] בְּנַפְשוּ נְבִיא לְחְמָנוּ מִפָּנִי תֶרֶב 
הַמִּדְבָּר. בסכנת נפשות (השווה שמואל"ב כג, 
יז) אנו מביאים את מזונותינו אל בתינו, מפני 
חרב שודדי המדבר. רוצה לומר: הכובשים 
הבבלים לא יכלו לשמור על השקט והביטחון 
בארץ, ועל כן נתרבו הפשיטות וההתקפות של 
נודדי המדבר, ומלאכות הקציר והאיסוף היו 
כרוכות בסכנת נפשות (השווה שופטים ג 
ב-ו). 


מִפָּנִי חֶרֶב הַמִּדְבָּר. מקרא קצר במקום: מפני 
חרב תושבי / נודדי המדבר. יש מפרשים "'חָרֶב'' 
בפסוק זה מלשון '"חִרֶב'', יובש. ואמנם, מצינו 
"חֶרֶב'" במשמעות זו בדברים כח, כב: "יַכְּכָה ה' 
בַּשחָפָּת וּבַקדְּחַת וּבַדְּלָקת וּבַחַרְחַר וּבַּחָרֶב 
וּבַשדְּפוּן וּבַיִרְקון". 


[י] עורְנוּ כְּתְנוּר נַכְמָדוּ. העור של כל אחד 
מאתנו (עוּרִינוּ בלשון ריבוי) נתחמם ונתלהט 
כמו תנור (מקדחת הרעב). והשווה "יְכְמְרוּ 
רַחָמָיו'' (בראשית מג, ל ועוד), שנראה לפרשו: 
נתחממו, נתעוררו רחמיו. ויש אומרים, כי 
"נְכְמְרוּי משמע: השחירו, ומביאים ראיה מן 
השבעים, שתרגמו ברוח זו, וכן מן הפועל 
הסורי כמר, שפירושו: להיות כהה. ואמנם 
מצאנו במקרא, שהעור משחיר מיובש המדבר 
(איוב ל, ל) או מן הרעב (איכה ד, ח). לפי עדות 
הרופאים, לעומת זאת, העור מתייבש ומתקלף 
בתנאי רעב, אך איננו משחיר. 


זַלָעְפוַת רְעָב. קדחת הרעב, כלומר: הבולמוס 
האוחז את האדם בשעת רעבונו. המלה הנדירה 
זַלְעָפָה, מקורה כנראה בצורה המשוערת זְעָפָה 
(מן השורש זעף), שעניינה: כעס, חמה, ו "זלְעָ- 
פֶה'' יכולה לציין גם רתחה מכעס (השווה 
תהלים קיט, נג: "זַלְעָפָה אֶחְזְתְנִי'). במקרא 
מצאנו גם את הביטוי ''רוּח זְלְעָפּות" (תהלים 
יא, ו), שמשמעו: רוח סערה עזה. היחס בין 
הצורה המשוערת זְעָפֶּה ל"זְלְעָפָה" כמוהו 
כיחס שבין "שַאִנֶן"' לי'שַלְאָנַן" (איוב כא, כג); 
הלמ"ד נוספת בשני המקרים לשם חיזוק והדגז 
שה. [יי"ק] 


[יב) שָרִים בְּיָדֶם נַתְלוּ. שרים נתלו בידי 
האויבים, הנזכרים בפסוק ח לעיל. מדובר 
כנראה בהמתת שרים ונכבדי העם מיד לאחר 
הכיבוש (השווה מלכים"ב כה, יח-כא). ואפשר 
שהכוונה להוצאות להורג של שרים, שנסתתרו 
מפני הכשדים בהרים ובעבר הירדן, ונשארו 
בארץ אחרי החורבן (השווה ירמיה מ, יא-יג). 


פָּנִי זֶקנִים לא נִהְדְּרוּ. האויב לא נהג כבוד 
בזקנים. השווה ויקרא יט, לב: "וְהְדרְתָּ פָּנִי 
זקו". 


[יג] בַּחוּרִים טחון נָשְָאוּ. בתנאִי הכיבוש 
והשבי נלקחו צעירי העם לעבודות כפייה: 
הבחורים אולצו לשאת אבני ריחיים כבדות 
("טוחוּן"), והנערים כשלו מנשיאת מטעני 
עצים כבדים. "טְוחוּן" הוא שם עצם משורש 
טחן, על משקל קְטול (וכמוהו: שָחור, תָּהום 
ועוד), במשמעות: טַחֶנֶה, ריחיים, וזוהי צורה 
יחידאית במקרא. מלאכת הטחינה נחשבה 
בימי קדם למלאכה בזויה ומפרכת, מנת חלקם 
של עבדים ושפחות (השווה שמות יא, ה; 
שופטים טז, כא; ישעיה מז, ב). והשווה במיור 
חד שבועת איוב: "אִם נִפְתָּה לִבִּי על אִשָה וְעַל 


פַּתַח רעי אֶרְבְתִּי - תִּטְחִן לָאחַר אשַָתִּי וְעָלֶיה 
יכְרְעוּן אַחָרִין" (איוב לא, ט-י). [י"ק] 


[יחן עַל הר צַיוּן שָשָמַם שוּעָלִים הַלָכוּ בו 
במקרא נזכרות כמה חיות בר, המאכלסות תָּלִי 
חודבות ומדבריות שממה (השווה ישעיה יג, 
יט-כב; לד, יא-יז; צפניה ב, יג-טו ועוד). עם 
חיות בר אלה נמנה אף השועל, ככתוב ביחזד 
קאל יג, ד: "כְּשָעָלִים בְּחְדְבות נְבִיאֶיף ישָרְאֶל 
הָיוּ". והשווה עוד נחמיה ג, לה: "אִם יָעָלָה 
שועָל וּפֶרֶץ חומַת אִבְנִיהֶם". כאשר מבקש 
המשורר להביע את כאבה העמוק של האומה 
על חורבן הבית ושממת הר ציון, הוא משתמשו 
אפוא במוטיב המקובל של שועלים, המתרוצ" 
צים באין מפריע בין תלי החורבות. + מוטיב 
השועלים המהלכים בין החורבות מצוי גם 
בקינות על חורבן ערים ובסעיפי הקללות 
שבחוזים מדיניים מן המזרח הקדום. בקינה 
ההיסטורית השוּמרית "קללת אִכָּד'', ממאה 
כ"א לפה"ס, מטיח המשורר בעיר השנואה 
קללה בזו הלשון: "את מכלאות הפיטום אשר 
לך, שיוסדו בטהרה, יטאטאו שועלי תלי 
החורבות בזנבם!" (שורות 257-256). במלים 
דומות מבכה המקונן את עירו, בקינה השוּמ- 
רית על אור (שורות 270-269): "פָּלְגִי עירי 
סחף מְלָאוּ, מאוּדות-שועלים נחפרו בם; לא 
עוד יזרמו בקרבם מים חיים, הלך לו המוכָס!" 
וראוי עוד להזכיר את הקללה הנזכרת בחוזה 
הוסלים מִסְפִירֶה: "ותהי ארפד תל למרבץ 
ציים, צבי ושועל וארנב וחתול*הבר ועטלף!"+ 
התיאור הדראמָתי של השועלים, המהלכים 
על חורבות הר ציון, השאיר רושם עז על קוראי 
המגילה בכל הדורות, וגם על חז''ל. על רקע 
הפסוק שלפנינו נולדה האגדה המפורסמת על 
רבי עקיבא ותלמידיו, שטיילו בירושלים החך- 
בה. "כָּיווון שהגיעו להר הצופים, קרעו בגדיהם. 
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"מִצְרַים נְתַנוּ יָד, אשוּר לשבּע לָחֶָם'"'. נתינת יד 
היתה גם בתקופת המקרא, אות להסכמה 
ולכריתת ברית בין שני צדדים (ראה על כך 
בהרחבה בעמוד 158). בתמונה: תבליט המפאר 


בָּיוון שהגיעו להר הבית, ראו שועל שיצא 
מבית קודשי הקודשים. התחילו הן בוכין ורבי 
עקיבא מצחק. אמרו לו: מפני מה אתה מצ" 
חק! אמר להם: מפני מה אתם בוכים! 
אמרו לו: מקום שכתוב בו: ְהַזֶּר הַחָרב 
יוּמָת' (במדבר א, נא), ועכשיו שועלים הלכו 
בו, ולא נבכהז אמר להם: לכך אני מצחק, 
דכתיב: ְאָעִידֶה לִי עָדִים גָאָמָנִים את אוּרִיָּה 
הפהן וְאֶת זְכַרְיָהוּ בָּן יִבְרְכְיָהוּ' (ישעיה ח, ב). 
וכי מה עניין אוריה אצל זכריה, אוריה במקדש 
ראשון וזכריה במקדש שני: אלא תלה הכתוב 
נבואתו של זכריה בנבואתו של אוריה. באוריה 
כתיב: 'לְכָן בִגְלְלְכֶס צִיוּן שָדֶה תַמָרָש וירוּשָד 
לים עיין תִּהְיָה וְהַר הַבַּית לְבָמוּת יָעַר' (מיכה ג, 
יב; ירמיה כו, יח-כ); בזכריה כתיב: 'עד יָשְבוּ 
זֶקנִים וּזְקנות בַּרְחבות יְרוּשְלִים' (זכריה ח, ד). 
עד שלא נתקיימה נבואתו של אוריה, הייתי 
מתיירא שלא תתקיים נבואתו של זכריה. 
עכשיו שנתקיימה נבואתו של אוריה, בידוע 
שנבואתו של זכריה מתקיימת. ובלשון הזה 
אמרו לו: עקיבא ניחמתנו, עקיבא ניחמתנו!" 
(מכות כד, ע''ב). [י"ק] 





תפילה להתחדשות 
[יט-כב] 


הקינה החמישית מסתיימת בתפילת תחנונים 
קצרה, אך בעלת משמעות דתית עמוקה, 
המשמשת גם חתימה נאותה לכל המגילה. 
בתפילה זו פונה העם אל ה' פנייה ישירה 
(בלשון נוכח), ומבקש ממנו לסייע בידו לחזור 
בתשובה. + התפילה פותחת בהלל קצר (פסוק 
יט), המטעים, כי מלכותו של ה' היא נצחית, 
על-היסטורית, ומתקיימת .גם אחרי חורבן 
מקדשו. מכאן נובעת המסקנה האופטימית, כי 


את בסיס כס המלכות של שלמנאסר השלישי 
מלך אשור, ובו נראה מרדך זְכָּר שָמִי, מלך בבל, 
כורת ברית וסאלית עם מלך אשור (נמרוּד, היא 
כלח, מאה ט' לפהייס). 


עם כיבוש הארץ וחורבן המקדש לא כלו כל 
הקצין, ועדיין יש תקווה להתחדשות. להכרה 
זו הגיע כבר ירמיהו הנביא, המדגיש כי הקשר 
המיוחד והאינטימי בין ה' ובין עמו הנבחר 
תלוי לא בקיום ההיכל והאַרון, אלא בנאמנותו 
של העם לברית ובהתנהגותו הדתית והמוס" 
דית (השווה ירמיה ג, יד-יז). מתוך הכרה זו 
שואב העם הנזנח את הכוח הרוחני לפנות אל 
אלוהיו בתחינה, כי יחדש ביניהם את הקשר, 
שנותק בשל פשעיהם הכבדים (כ-כא). האור 
מה, שהכירה בחטאיה והתחרטה עליהם, 
משתוקקת לשוב אל מתחת לכנפי השכינה 
ולזכות מחדש בקרבת ה'. אולם החזרה בתשו- 
בה אינה אפשרית ללא עזרתו והסכמתו של 
האל. מכאן הבקשה: "הָשִיבָנוּ ה' אָלִיף וְנָשוּ 
בָּה!" (כא). במלים דומות מביע אפרים את 
תשוקתו לשוב אל ה', עליפי נכואת ירמיהו: 
"הְשִיבָנִי וְאְשוּבָה כִּי אַתָּה ה' אֶלהֶי" (ירמיה 
לא, יז). [י'ק] 


[כב] כִּי אִם מָאס מְאִסְתָּנוּ קְצַפְתָ עָלִינוּ 
עד מָאד. המלה "אִם" בהקשר זה היא כפי 
הנראה מלת אישור והדגשה: אמנם, אכן. 
השווה שמואל"ב יג, לג: "כִּי אם אִמְנון לְבַדו 
מַת". שיעור הכתוב הוא אפוא: כי אכן מאוס 
מאסת אותנו, וכעסת עלינו עד מאוד. אם 
פירוש זה נכון, הרי כוונת המקונן במשפט 
האחרון לנמק ולחזק את הבקשה שבפסוק 
הקודם: הואיל וכבר מוּצתה מידת הדין, והאו- 
מה נענשה עונש קשה ביותר, ראויה היא עתה 
לרחמים, ועל ה' לעזור לה לחזור בתשובה. + 
בָּיוון שפסוק זה מדבר בפורענות, נוהגים בקרי- 
את המגילה בציבור לכפול את פסוק כא כדי 
לסיים את הקינה בטוב. וכך נוהגים גם בסוף 
ישעיה, מלאכי וקהלת, המסתיימים אף הם 
בפסוקים, שעניינם פורענות ותוכחה. | [י"ק] 
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קהלת 


עורכים: פרופ' יעקב קליין 
פרופ' מיכאל פוקס 
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מבוא לספר קהלת 


ספר קהלת נקרא כך על שם מחברו, הנזכר בכותרת (ידַּבְרִי 
קהֶלֶת בֶּן דְּוד מֶלְךָּ בִּירוּטֶלְים'') ובמספר מקומות בגוף הספר 
(א, ב, יב; ז, כזק יב, ח, ט, י). בדפוסים וברוב כתבי היד של 
המסורה נכלל קהלת בין חמש המגילות, שנהוג לקראן בציבור 
בחגים. מקומו של הספר (שנהוג לקראו בחג הסוכות) - בין 
מגילת איכה (הנקראת בתשעה באב) ובין מגילת אסתר 
(הנקראת בחג הפורים). בכתבי יד ספרדיים, שבהם המגילות 
סדורות בהתאם לזמן חיבורן על-פי המסורת, בא קהלת במקום 
השני, אחרי שיר-השירים, שכן המסורת מייחסת את שתי 
המגילות הללו לשלמה. חז'יל, שסידרו את כל ספרי כתובים 
בהתאם לזמן חיבורם עליפי המסורת, מנו את קהלת בין 
שלושת ספרי שלמה - משלי, קהלת ושיריהשירים (תלמוד 
בבלי, בבא בתרא יד, ע''ב). ושלושת הספרים האלה מופיעים 
בתרגום השבעים לפי אותו הסדר. 


אופיו ומגמתו של ספר קהלת 


אפשר לטעון, שקהלת הוא הסתום שבין ספרי המקרצ. סגנונו 
קשה להבנה, ופעמים רבות לא ניתן לחדור בעדו. רעיונותיו 
| לעתים תכופות מוזרים ואף סותרים זה את זה. זרם המחשבה 
מתפתל עקלקלות מנושא. לנושא וחוזר חלילה, ללא מבנה 
כללי ברור, שידריך את הקורא בשחזורן ובפענוחן של מחשבות 
המחבר. עם זאת, העוצמה שבה מבטא קהלת את השקפתו על 
הטראגדיה האנושית, רדיפתו חסרת הפשרות אחר האמת כפי 
שהוא דואה אותה, ויכולת ההבעה הפיוטית הבלתי-רגילה שלו, 
בה נקל לחוש גם בקטעים שאיננו מסוגלים לרדת לעומקם, 
עושים את הספר לאחת היצירות הגדולות ביותר בספרות 
העולמית. הספר גומל לקורא על המאמץ שהוא תובע ממנו. 
אולם הקשיים בהבנת הספר מונעים מן הפרשן את האפשרות 
לתת לו פירוש מוסמך וסופי. בקטעים רבים ניתן לגלות פנים 
לכאן ולכאן, אם בשל אופיָם הסתום, ואם בשל דו-משמעות 
מכוּונת מצד המחבר, שלעתים העדיף להעטות את רעיונותיו 
הדאדיקאליים במעטה של ערפל. הפירושים שלהלן אינם 
מתיימרים אפוא להגיע לביאור מוסמך של כוונת הספר; 
מטרתם להביא מספר פירושים לשיקול דעתו של הקורא. + 
אחד הקשיים העיקריים העומדים בפני הקורא הוא כיצד 
להתמודד עם בעיית הסתירות הפנימיות בקהלת. לדוגמה, 
מצד אחד אומר קהלת, שכל המעשים לשווא הם, ואין בהם כל 
תועלת (א, יד; ב, יא; ג, ט ועפד), ולעומת זאת הוא סובר, 
שלאדם יש "חָלֶק" - דהיינו: הנאה - בעמלו, והנאה זו נחשבת 
בעיניו כ''טובה" (ב, י; ח, טו; ט, ז-ט ועוד). ובאשר לחוכמה, 
קהלת מציין את יתרונה הרב על פני הסכלות (ב, יג-יד; ז, יא, 
יט); אך עם זאת הוא קובע, שהמוות ימחה את ההבדלים בין 
החכם לכסיל (ב, יד-יח), והוספת דעת מוסיפה רק סבל 
ומכאוב (א, יז-יח). למעשה, לא ניתן כלל להשיג את החוכמה 
(ז, כגן ח, יז), אף שקודם לכן דיבר על החוכמה הרִבָּה שהוא 
עצמו צבר (א, טז; ב, טו). קהלת טוען, שאין איש היודע מה 
"טוב'' לו לאדם שיעשה בחיים (ו, יב; השאלה הרְטודית כמוה 
כשלילה), ואילו בהמשך הוא מונה כמה דברים, שאכן הם 
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טובים (ז, א-ו)! הוא מדגיש כמה פעמים, שהשמחה והעונג הם 
"טובים'' (ב, כד; ג, יג). לכאורה, קהלת מאמין בקיומו של גמול 
אלוהי, שכן הוא אומר, כי אלוהים עתיד לשפוט את הצדיקים 
ואת הרשעים (ג, יז); ועוד הוא אומר, כי ליראי האלוהים נכון 
גורל טוב, ולרשעים - גודל דע. עם זאת מתאר קהלת מקרים 
רבים של הפרת הצדק האלוהי, כגון חוטא העושה רע והאלו- 
הים מאריך את ימיו (ח, י-יד). בין כך ובין כך, קהלת מאמין 
שכל ההבדלים, לרבות המוסריים, מיטשטשים לבסוף על-ידי 
המוות (ט, ב). + התִּנאִים ביקשו להוציא את קהלת מכתבי 
הקדש ולגנזו, משתי סיבות: מפני שהוא מכיל "דברים שהן 
מטין לצד המינות"' (ראה בבלי, שבת ל, ע''א; משנה, ידיים ג, ה; 
פסיקתא דרב כהנא ח, סא, א), ומפני שבמקומות רבים הוא 
סותר את עצמו. בכל התקופות נעשו מאמצים רבים מצד 
פרשנים לתרץ את שני סוגי הקשיים הללו, אולם התנגדות 
התנאים להכללתו במקרא נשענה למעשה על בסיס מוצק. 
כדי ליישב את הסתירות שבספר, ננקטו בחקר המקרא שלוש 
גישות עיקריות: 1. יצירת הארמוניה בין רעיונות סותרים 
בדרכים שונות (לעתים תכופוח - נפתלות); 2. טענה שרק אחד 
מבין הרעיונות הסותרים הוא של קהלת, ואילו הרעיון המנוגד 
הוא ציטוט דעתו של מישהו אחר; ?. ייחוס פסוקים וקטעי 
פסוקים למחברים ו''עורכים'' נבדליט (עד לתשעה), שכל אחד 
מהם אמור לבטא נקודת השקפה עקבית משלו. %קיימים ללא 
ספק מקרים, שבהם ניתן לתרץ את מה שנראה כסתירה, ואף 
ישנם פסוקים שקהלת מצטט בהם אִמדה עתיקה (שהוא מקבל 
או דוחה אותה). ניתן למצוא בספר גם ביטויים ופסוקים, 
שכפי הנראה נוספו מאוחר יותר (יא, ט; הוא דוגמה לכך). אולם 
אין בכוחן של השיטות הללו לבטל את הסתירות המרובות 
שבספר, בלא לגרום לעיוותים פרשניים, ומבלי להוציא את 
הכתובים מפשוטם. הגישה שיש לנקוט בביאור הספר 
היא כדלהלן: יש להימנע מלכפות על הטקסט אחידות ועק- 
ביות שאין להן אחיזה בכתובים. קהלת מתבונן בחיים, בכל 
"הַמִעָשֶה אַשָר נַעַשָה תַחַת הַשְמָש'', והחיים שהוא רואה מְלְאִי 
סתירות הם. הוא רואה פאראדוקסים, שבכָנוּתו חסרת הפש- 
רות אינו יכול לתרצם, לא כדי להתאימם לשיטה פילוסופית 
עקבית כלשהי, ולא כדי להביאם לידי הסכמה עם אמונתו 
הדתית. למען האמת, הוא מודע לחוסר העקביות שלו עצמו 
(האירוניה בפרק ו, יב היא עצמית). הפאראדוקסים שהוא רואה 
מביאים אותו לידי ייאוש (ז, כג; ח, יז), וכישלון החוכמה 
להסביר פאראדוקסים אלה הוא עיקר המסר של חיבודו. קהלת 
מעדיף את האמת על פני ה''חוכמה'' (אותה חוכמה שמרנית, 
המשתקפת, לדוגמה, בספר משלי, שבה התבונה האנושית 
לבדה, וללא כל סיוע אלוהי, מתיימרת למצוא סדר ומשמעות 
באירועי החיים), משום שבדומה למחברו של ספר איוב, יודע 
גם קהלת, כי דרכי האמת והחוכמה עשויות להיפרד. | [מי"פ] 


קהלת - ספר חוכמה 


בכל ספרויות עמי המזרח הקדום וכן במקרא אפשר להבחין 
בשני סוגי חוכמה: מצד אחד קיימת החוכמה הדידאקטית- 














תמונת השער למגילת קהלת (עמוד 160) 

עמוד הפתיחה של מגילת קהלת מתוך"חומש 
הדוּכס מסְסְֶקֶסיי, חומש עם תרגום, חמש מגילות 
והפטרות (דרום גרמניה, ראשית מאה י"ד 
לסהיינ). בחלקו העליון של העמוד מובא עיטור 
של שלמה המלך, שלפי המסורת חיבר את מגילת 


המעשית, המלמדת את האדם כיצד להתנהג בחיי היומיום, 
למען יצליח במעשיו ויחיה חיי אושר. לעומתה - קיימת 
החוכמה העיונית, ה''פילוסופית'', העוסקת בשאלות שברומו 
של עולם, כגון בעיית הצדק האלוהי, גורל האדם ומעמדו לפני 
האל, משמעות החיים והמוות וכדומה. + החוכמה המעשית, 
המיוצגת במקרא בעיקר על"ידי ספר משלי, לובשת בדרך כלל 
צורת פתגם קצר ושנון, הנישא בפי העם או החכמים. פתגם 
החוכמה מאפשר לאדם ללמוד מניסיונם של אחרים, ומעניק לו 
את הידע הדרוש לכלכל את מעשיו באופן כזה, שיימנע 
מטעויות ויצליח בדרכיו. צורתו הטבעית של הפתגם הוא 
החיווי הסתמי, האִמרה, למשל: ''מִרְשָעִים יָצָא רְשָע'' (שמואל- 
א כד, יג), אך יש והוא מנוסח בצודת עצה של חכם: "אַל יִתְהַלָל 
חגר כְּמְפַתָּח'' (מלכים-א כ, יא). הפתגמים שבספר משלי, 
שחוברו וטופחו כפי הנראה בחוגי מורי החוכמה בישראל, הם 
בדרך כלל פתגמים אמנותיים, הבנויים על דרך התקבולת 
השירית, כגון: "'בֶּן חָכֶם יִשָמַּח אָב / וּבֶן כְּסִיל תּוּגַת אִמו'' (משלי 
י, א), או: "נְשִיאִים וְדוּח וְגְשֶם אִין/ אִיש מִתְהַלֶל בְּמְתַּת שְקֶר' 
(שם כה, יד). אופייני לספרות החוכמה המעשית במקרא 
ובמזרח הקדום הוא אוסף הפתגמים, שלרוב ערוכים בו 
הפתגמים לא עליפי קשר ענייני, אלא עליפי קריטריונים 
חיצוניים, כגון מלות מפתח או קשר אסוציאטיבי (השווה 
משלי י-כב; כה-כט). צורה אחרת, אופיינית גם היא, של 
החוכמה הדידאקטית המעשית היא זו של נאום החוכמה 
הקצר, בו המורה-החכם פונה אל בנו"תלמידו בלשון נוכח, 
ומשיא לו עצות שונות, כשהעצה בדרך כלל מנומקת: "אל 
תִּגְזֶל דֶּל כִּי דל הוּא וְאַל תְּדַכָּא עָנִי בַשְעָר. כִּי ה' יָרִיב רִיבֶם וְקְבַע 
אֶת קַבְעִיהֶם נָפָש"' (משלי כב, כג). יש שעצות החוכמה הללו 
ארוכות יותר, והחכם אף מקדים להן דברי מליצה בשבח 
החוכמה ותורת החכם (השווה לדוגמה משלי ב, א-כב; ג, 
א-יב). צודה זו של החוכמה המעשית רווחת במיוחד בספרות 
החוכמה המצרית, ולכן מקובל על החוקרים כי ספרות החוכמה 
המעשית בישראל נוצרה במידה רבה בהשפעתה. + החוכמה 
המעשית דוגלת בהשקפת עולם שמרנית, חינוכית ואופטימיס- 
טית. היא מאמינה בתורת הגמול ומבטיחה שכר טוב וחיי 
אושר ארוכים לצדיק ירא השמים ההולך בדרך הישרה; ולעומת 
זאת - היא מבטיחה עונש וגורל רע לרשע, המורד באלוהים 
ובוחר ללכת בדרכי הרשע. חוכמה זו מניחה סדר עולם קבוע 
וצודק, שנקבע על-ידי האל, ושומה על האדם להתאים עצמו 
אל חוקיו כדי להבטיח את הצלחתו בחיים. +החוכמה העיונית, 
ה"פילוסופית'"', המיוצגת במקרא בעיקר על-ידי ספר איוב, 
עוסקת, לעומת החכמה המעשית, בשאלות שברומו של עולם: 
מה משמעות חיי האדם עלי אדמות, ומה מעמדו לפני האלו- 
הים! האם קיים סדר עולם צודק, שבו מקבל הצדיק את שכרו 
והרשע - את עונשו? על פי אילו עקרונות מנהיג האל את 
עולמו, והאם ניתן להגיע לחקר החוכמה האלוהית? מדוע 
לעתים צדיק רע לו ורשע - טוב לוז מהן הסיבות לסבלו של 
האדם, והאם ייתכן שצדיק יכול לסבול על לא עוול בכפוז ועוד 
שאלות כהנה וכהנה. ספרות החוכמה העיונית היא ביקורתית 
וראדיקאלית ביחס לאמונות המסורתיות. חוכמה זו היא 
ספקולאטיבית, ומחבּריה הם הוגי דעות אינדיווידואליסטיים, 


קהלת. שלמה יושב על מיטה מלכותית מפוארת 
בתוך ארמונו ופורט עלי נבל. לראשו כתר מלכות, 
והוא עוטה גלימת מלכות הדורה. מלת הפתיחה 
מודגשת, וסביבה צוירו בעלי-חיים. החוּמש נכתב 
בידי הסופר חיים מדרום גרמניה, כפי שניתן 


ללמוד מקולופון שבסוף מגילת אסתר ובסוף 
ההפטרות. לאחר גלגולים הגיע החוּמש לידיו של 
הדוכס מססקס בראשית מאה ייח לסה'ינ, 
ובשנת 1844 נרכש מעיזבונו בידי הספרייה 
הבריטית בלונדון, שם שמור החוּמש עד היום. 


שאינם מקבלים את תורת הגמול של החוכמה השמרנית מבלי 
להרהר אחריה, כי אם שואלים שאלות ומתאמצים להגיע 
לחקר האמת, גם אם כרוך הדבר בכאב ובמבוכה. בין חכמים 
אלה נמנה גם מחבר ספר איוב, המותח בספרו ביקורת על תורת 
הגמול המקובלת, שהחכמים בישראל לימדוה. גיבור ספרו, 
איוב, הוא צדיק שבא עליו סבל ללא עוול בכפו, והוא מטיל 
ספק בתורת הגמול ובסדר עולם צודק. בינו ובין רעיו, המייצ- 
גים את עמדותיה של החוכמה השמרנית, מתפתח ויכוח, 
שבמהלכו מטיח איוב תלונות רבות נגד ההנהגה האלוהית, 
ותובע הוכחות להשגחתו של האל בעולם והסבּר על סבלו. 
איוב זוכה אמנם להתגלות ה' ואף לגאולה מייסוריו, אך אין 
הוא מקבל תשובה ברורה על שאלותיו"ספקותיו. מסקנת 
הספר היא, כי אין האדם מסוגל להבין את סודות הבריאה ואת 
נסתרות דרכי ההשגחה, אך חייב הוא להאמין, שמאחורי כל 
התופעות שבטבע ובחיי האדם מסתתרת חוכמה אלוהית 
עמוקה, ולכן על האדם להיכנע לגורלו. + ספרות החוכמה 
העיונית שונה מספרות החוכמה המעשית גם בצורותיה 
השפרותיות. לעומת הפתגמים הבודדים ועצות החוכמה הקצ- 
רות של החוכמה המעשית, מכילים ספר איוב ומקבילותיו 
המסופוטאמיות נאומים ארוכים, בעלי מבנה הגיוני ומחושב, 
מונולוגים ודיאלוגים. בייחוד אופייני לספרות זו הויכוח 
החוכמתי בין בני אדם, וכן שיג ושיח בין האדם לאלוהיו. ספרי 
החוכמה העיוניים הם בדרך כלל חיבורים פיוטיים מקיפים, 
בעלי מבנה אמנותי מחושב ומתוכנן. + ספר קהלת דומה מאוד 
בצורתו לספרות החוכמה הדידאקטית-המעשית, אף על פי 
שהוא בא למתוח ביקורת על השקפותיה ותורותיה של ספרות 
זו. אמנם חלק גדול מן הספר מורכב ממונולוגים קצרים, 
שהמחבר מדבר בהם בגוף ראשון יחיד ומביע את דעתו על 
תופעות שונות בחיים ועל מהות האלהים ויחסו אל בני האדם; 
אולם האופי הדידאקטי של דבריו מתבטא באותם נאומים 
רְטוריים, שבהם הוא פונה אל המאזין בלשון נוכח, כאָבזמורה 
אל בנו"תלמידו, ומשיא לו עצות חוכמה (ד, יז - ה, ז; ז, ט-יח; 
ט, ז-ון יא, א - יב, א). נאומיו, עצותיו והגיונותיו זרועים לרוב 
בפתגמים בודדים ובאמרות קצרות (השווה לדוגמה ז, א-כן י, 
א-יט). הוא עובר מעניין לעניין ללא קשר רעיוני, וספרו נעדר 
מבנה כללי או תוכנית הגיונית אחידה. בניגוד לספר איוב, 
למשל, לא תמצא בקהלת דו-דשיח, לא בין בני אדם ולא בין 
האדם והאל. ספר קהלת שייך אפוא לפי צורתו למסורת 
ספרות החוכמה הדידאקטית-המעשית. אולם מסקנותיו ודעו" 
תיו של המחבר שונות לגמרי מן המסקנות והדעות של ספרות 
החוכמה המקובלת. הוא מותח ביקורת חריפה על ספרות 
החוכמה המעשית, השמרנית, ומתפלמס עמה. בדומה למחבר 
ספר איוב, מטיל גם קהלת ספק בתורת הגמול המקובלת 
ובסדר עולם צודק, אולם הוא יותר קיצוני וראדיקאלי 
בהשקפותיו ממחבר ספר איוב, וצועד צעד נוסף לעבר הספ" 
קנות, הפסימיזם והייאוש. מניסיונו בחיים ומהרהוריו על 
החיים הגיע קהלת למסקנה, כי "הָבָל הֶבְלִים הפל הֶבָל", 
כלומר: כל חייו ומעשיו של האדם בעולם הם נטולי ערך וחסרי 
תועלת. כל מה שקורה לאדם בחייו - נקבע מראש עליידי 
אלוהים, אולם האל שלל ממנו את ידיעת עתידו, ואף אין 
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ספר קהלת יכול להימנות עם ספרות החוכמה במקרא. ספרות זונתגבשה 
וטוּפחה בישראל הקדומה בקרב חוגי סופרים, שפעלו בחצרות המלכים, 
שם חוברו, נאספו ונשתמרו קבצים של דברי חוכמה. תקופות של שלום 
ושל שגשוג כלכלי, כגון ימי שלמה או חזקיהו, היו גם תקופות של שיא 
בטיפוח היצירה הספרותית בכלל וספרות החוכמה בפרט. כך היה בישראל 
וכך היה גם במלכויות המזרח הקדום ובייחוד במצרים, שם ניכּרה פעילות 





לאדם החוכמה להבין את משמעות גורלו. כיוון שאין האדם 
יכול להשפיע על מהלך המאורעות, הרי אין כל תכלית 
ומשמעות לכל פעילותו. גם כל הישגיו המדומים של האדם 
בחייו מתבטלים עם מותו, שכן המוות מביא את כל הנבראים 
לידי שוויון. המוות משווה את החכם ואת הכסיל, את הצדיק 
ואת הרשע, ואפילו את האדם ואת הבהמה. לעתים נדמה, 
שאת העוול והרְשע שבעולם אין שום תקווה לבטל או לתקן. 
לא נותר לקהלת אלא לייעץ לאדם לקבל את גודלו כמות 
שהוא ולשמוח בחייו כל עוד צעיר הוא, והאל מאפשר לו זאת. 
שכן, אף פעם אין לדעת מה טומן העתיד בחוּבו; חיי האדם 
קצרים, וסופו שיזדקן וימות. בעולמו של קהלת האל הוא 
בבחינת כוח נסתר הקובע את גורלו של האדם לטוב או לרע, 
מבלי שיוכל האדם להבין את כוונותיו או למצוא אליו קשר 
כלשהו. האל אמנם מעניק לו מעט הנאה ושמחה בחיים, אך גם 
שופט אותו ומייסרו. אין לאדם ברירה אלא להיכנע מראשו 
לקיומו הטראגי. 4 ראינו אפוא, כי קהלת מביע אמנם את 
מחשבותיו באותה צורה שנוקטת ספרות החוכמה 
הדידאקטית-השמרנית, אך בהשקפותיו ובדעותיו הוא קיצוני 
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ספרותית רצופה בת מאות שנים, וטופחה בה מסורת של ספרות חוכמה 
בידי הסופרים בחצרות מלכי מצרים. לספרות זו נודעה השפעה רבה ביותר 
על ספרות החוכמה בישראל בכלל ועל ספר קהלת בפרט. בתמונה: פסל 
של סופר מצרי יושב על הרצפה כשהוא נכון לכתוב. רגליו שלובות ובידו 
מגילת גומא פרושה קמעא (מצרים, סקארה, המחצית הראשונה של האלף 
השלישי לפהייס). 





וראדיקאלי אפילו ממחברי ספרי החוכמה העיוניים המובהקים, 
כספר איוב ומקבילותיו. [יייק] 


מחבר הספר וזמנו 


המסורת מייחסת את חיבור ספר קהלת למלך שלמה, שחי 
באמצע מאה י' לפה"ס. ידוע מאמרו של התנא רבי יונתן, 
ששלמה כתב "דברי זמר" (כלומר: שיריהשירים) בנערותו, 
"'דברי מְשָלות" (ספר משלי) בבגרותו, ו"דברי הבליםי' (ספר 
קהלת) בזקנותו (שיר"השירים רבה, פרשה א, פסקה י). והגם 
שחז''ל נחלקו ביניהם בשאלת הסדר שבו נכתבו ספרים אלה, 
ואפילו בשאלת קדושתו של ספר קהלת, מכל מקום הסכימו 
שמחברם הוא שלמה. + דעת המסורת על מחבר הספר מתב- 
ססת על הכתוב בפרק א, פסוק א, שקהלת היה "בֶּן דָּוד מָלְךּ 
בִּירוּשְָלָיִם'", ועל פסוק יב, בו מעיד קהלת על עצמו, כי היה 
"מֶלְךּ עַל יָשְרְאֶל בִּירוּטְלְיִם'". אולם סימנים שונים מעידים, 
שהמחבר איננו שלמה. ראשית, לשונו של הספר שייכת 
לתקופה מאוחרת בהרבה. התחביר, אוצר המלים והשפעת 
הארמית, הניכרת בכתובים רבים, מצביעים על כך, כי הספר 
נתחבר בתקופת המעבר שבין העברית המקראית הקלאסית 
לבין לשון חז''ל (ראה להלן על "לשונו של ספר קהלת"). יתר 
על כן, מפסוקים דבים ניתן ללמוד, שהדובר בהם הוא מפשוטי 
העם, ולא מלך. לדוגמה, קהלת מתלונן על השחיתות הטבועה 
במנגנון הפקידותי שבמדינה (ה, ז). כאשר הוא מייעץ לנהוג 
זהירות ביחסים עם המלך, הוא מדבר מנקודת הראות של אחד 
מן העם, שירא את המלכות (ח, ב-ה; י, כ). פרשנים רבים 
סבורים שהכותרת (א, א) היא תוספת מאוחרת, המבוססת על 
זיהוי מוטעה של קהלת עם שלמה, אך מסתבר שבחלק 
הראשון של ספרו (פרקים א-ב) אכן מבקש המחבר לזהות את 
קהלת עם שלמה. ייתכן שזיהוי זה הוא פיקציה מכוונת וגלויה 
לעין. קהלת, מבקש כנראה להדגיש בכך, שהוא שולל את 
העושר, הכבוד ושאר מנעמי החיים בהתבססו על ניסיון, ולא 
מתוך קנאה או צרות עין. + אין כל ספק שהספר נתחבר לפני 
מאה ב' לפה''ס. ישנם סימנים לכך שבן-סירא, מחברו של ספר 
חוכמה חיצון, שנכתב בין השנים 180-190 לפה''ס, קרא את 
קהלת והושפע ממנו. יתר על כן; נמצאו בקומראן קטעים 
מסְפָּר קהלת, שלפי השערה זהירה של החוקרים, זמנם מאמצע 
מאה ב' לפה''ס. קשה הרבה יותר לקבוע במדויק את התאריך 
המוקדם לחיבורו של הספר. שתי מלים פרסיות, פַּרְדִּס (ב, ה) 
וּפתָגֶם (ח, יא), מצביעות על תאריך שלאחר גלות בבל. באופן 
כללי מרמזת לשונו של הספר לתאריך חיבור בסביבות מאה די 
או ג' לפה'"ס. הדעה, שהספר נתחבר בתקופה ההלניסטית 
(היינו: מאה ג' לפה'יס), מקבלת חיזוק מסוים מן העובדה, 
שקהלת מזכיר את רעיון עליית הנשמה בעת המוות (ג, כא) - 
רעיון, שמוצאו ככל הנראה יווני. [מיי'פ] 


חוקרים שונים ניסו להוכיח, כי הספר נכתב על"ידי חכם יהודי, 
שחי באלכסנדריה אשר במצרים. אולם רוב החוקרים סבורים, 
כי המחבר-החכם חי ולימד חוכמה בירושלים. זאת הם לומדים 
לאו דווקא מן העדות העצמית של המחבר, כי "אַנִי קָהָלֶת 








ספר קהלת דומה מחד גיסא לספרות החוכמה הדידאק 

המלמדת את האדם כיצד לנהוג בחייו. ספרות זו מיוצג 

ספר משלי, המורכב בעיקר מפתגמים שנונים. ספרות הח 

היא שמרנית ואופטימיסטית; היא מאמינה בתורת גמו 
צדיק ועונש לרשע. מאידך גיסא. יוקדוב 


ל ספרות החוכמה העיונית, המיוצגת במקרא על"ידי 


הָיִיתִי מִלֶךּ על יִשִרְאֶל בִּירוּשְָלָיםי' (א, יב; והשווה עוד ב, ז), שכן 
בדבריו אלה הוא לובש איצטלה של המלך שלמה; הם לומדים 
זאת מכמה תיאורים, המשקפים, לדעתם, הווי ארץזישראלי 


תמיד עומדת במבחן 
קיצוניות יותרמן 
מול המקובלת ומביע 
לפי העולם והחיים. מסקנתו העיקרית היא, שכל חייוומעשיו 


ב ל הֶבָל'' (א, ב). בתמונה 


מובהק, ובייחוד מדברי קהלת על האקלים (א, ו; יא, ג; יב, ב) 
ועל עבודת האדמה (יא, ד), וכן מתוך העובדה, שקהלת מזכיר 
את בית המקדש ואת הקורבנות (ד, יז; ה, א-ה). למען האמת, 
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מבוא לקהלת 


אין בספר קהלת כל רמז מפורש על מקום חיבורו, אולם אין 
שום סיבה הגיונית להניח, שהמחבר חי מחוץ לארץ-ישראל. 
[יייק] 


ספקנות ופסימיות בספרויות המזרח הקדום 


בספרויות המזרח הקדום ניתן למצוא יצירות ספרותיות, 
המכילות השקפות ורעיונות דומים לאלו של קהלת. טקסט 
בבלי, הקרוב ברוחו ובעמדותיו לקהלת, הוא החיבור המכונה 
"דו"שיח פסימי בין אדון לעבדו" (ראה ₪1א1\/, עמ' 438-437). 
בדומה לקהלת, דן גם מחבר טקסט זה בשאלה: מה טוב לו 
לאדם לעשות הדו"שיח בין האדון והעבד מתנהל כך: האדון 
אומר לעבדו שהוא, האדון, עומד לעשות דבר-מה (לרכוב 
לארמון או לסעוד את סעודתו), והעבד מעודדו לעשות כן. ואז 
אומר האדון, שהוא לא יעשה כן, והעבד (הדובר אולי מתוך 
הומור וסרקאזם) ממהר לתת לו סיבות לא פחות טובות, שלא 
יעשה את אשר חשב לעשות. במהלכו של הדודשיח בין השניים 
מתברר, כי אם דבר והיפוכו "טובים'' באותה מידה, אזי מאום 
אינו טוב באמת, והחיים הם חסרי משמעות. לבסוף שואל 
האדון בייאוש, מה בכל זאת ""טוב'' לעשות, והעבד מציע לו, 
ששניהם יתאבדו. לעומת זאת מוצא קהלת, שכמה דברים 
בחיים הם "'טובים'", אף אם אינו משוכנע לחלוטין, שהם בעלי 
ערך של ממש. לפיכך הוא מייעץ לחיות את החיים עד מיצוּים, 
וליהנות מהם כל עוד אפשרי הדבר. > קיים גם טקסט מצרי 
פסימי דומה, הנקרא "דו"שיח של אדם עם נפשו", וידוע גם 
בכינוי "ויכוח על אודות התאבדות" (ראה 4%%₪1, עמי 
5. אדם שנלאה מן החיים מהרהר כאן כנראה באיבוד 
עצמו לדעת. הוא מתלונן על מידות השקר והרמייה, המצויות 
בכל בני-אנוש, עד כי אין לתת אמון באף אחד: 

לְפָּנִי מִי אֶשָפּךּ שִיחִי הַיום? 

בֶּגְדוּ רָעִים, 

הַחְבָרִים עַתָּה אִינֶם אוהְבִים!... 

לְפָנִי מי אָשָפּךּ שיחי הַיום? 

נִפְתָּלִים הַלְבָבוּת, 

אֶדֶם אִיָן - אֶשָר לָבְבו גְאָמָוי 

לפנִי מִי אֶשָּךּ שִיחִי הַיום? 

אִין ישְרִים עוד בָּעוּלֶם, 

נה אֶרֶץ בִּידִי אִנְשִי"חָמָסוּ 

לְפְנִי מי אָשֶפּףּ שִיחִי היום? 

אפס יָדִידינְפָש, 

עָלי לְהַשְלִיך יְהָבִי על זֶר, לֶהתְחְגּן לוו 

(שורות 106 ואילך; 121 ואילך). 

בהמשך מביע האיש את שאיפתו למות: 

הַמָוֶת לָנְגִד עִינִי הַיוּם 

כְּגַעְגוּעִי אִיש לָרָאוּת אֶת בִּיתו 

אַחָרִי הָיותו בַּשָבִי שָנִים רבות. 








(שורות 143-141). 
נפשו מנסה להניאו מכוונתו להתאבד, אך בסוף ניאותה ללכת 
עמו אלי מוות. בדומה למחבר זה נלאה קהלת מן החיים. אך 
בניגוד לקהלת, מחבר יצירה מצרית זו משתוקק אל המוות. 
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אמנם נכון, שבשני מקומות משבח גם קהלת את המוות או את 
חוסר הקיום (ד, ב-ג; ו, ג--ה) - אך ביסודו של דבר הוא מאמין, 
שהחיים על כל מגבלותיהם עדיפים על פני ה'אין", החלל 
הריק של המוות. + יש לציין גם את הדמיון בין קהלת ט, ז-י 
ובין שיר ה''הוללות" המצרי, המכונה "שיר המנגן בַּנֶבָלִ" 
(דשאג, עמ' 467). שני המקורות גם יחד מאיצים באדם 
ליהנות מהחיים כתשובה היחידה למוות. להלן קטעים נבחרים 
מתוך "שיר המנגן בגְבָל" המצרי 


דור הולף וְדוּר עוּמַד 

מַאֶז יִמִי הָאָבות... 

הַלךּ אִחר תַּאַוְתְךּ כָּל יָמִי חייף, 

שים שָמַן המר על ראשָף, וּבְגְד שש עָלִיּ... 

הלף אַחַר תִּאָוְתֶףּ וְטוּבְתְףּ 

מַלא צַרְכִי על פָּנִי הָאָדְמָה, אַחַר מִשְאָלות לְבְָּּ. 

עד אֶשָר יָבוּא אֶלִיךּ יום הַמִּסְפָּד... 

עָשָה לְףּ חג, וּבו אל תְּמֶּנַח, 

הן לא יִתִּן לְאִיש לֶקְחַת אֶת עָשָרו עמו. 

רְאֶה, הַמָּה אֶשֶר הוּלְכִים - אִיש מָהֶם לא יָשוּב עוד! + 


מקבילה קרובה אחרת לקהלת ט, ז-י היא העצה הניתנת 
לגיבור האָפוס הבבלי "עלילות גלגמש"', המשוטט בעולם 
בחיפושיו אחר סוד האלמוות (לוח א, טור ג, שורות 14-1): 


ִלְנָמָש, אֶנָה תד 

אֶת הַחַיִּים אֶשָר תְּבַקש - לא תִּמְצָא! 
בָּיום בָּרא הָאָלִים אֶת הֶמֶּדֶם, 

אֶת הַמָּוָת יַעַדוּ לָאָדֶם, 

אֶת הַחִיִּים בְּיָדֶם הֶחָזִּיקוּ. 

וְאַתֶּה, גִּלְנְמָש, יָהִי בּטֶנְ מְלַא, 
יוּמֶם וְלַיָלָה יִחד לב 

יוּמֶם תְּשָת לְךּ שְמְחות, 

יוּמֶם וְָלַיָלָה צָא בַּמְחול מְשַחְקִים, 
ְהִיוּ בְנְדִיף לְבָנִים, 

יָהִי ראשָף טָהור, בְּמַיִם תִרְחִץ, 
התְבּונִן בַּילָד הָאוּחַז בְּיָדךּ, 
תִּתְעַלס הֶרְעְיָה בְּחִיקְּ - 

זֶה חִלֶק בָּנִידאָנוש! 


הן "שיר המנגן בנְבָלי' והן העצה היעוצה לגלגמש דומים לעצת 
קהלת, אך מניעיהם שונים ממניעיו של קהלת. המשורר המצרי 
איבד את אמונתו בפולחן המתים, שבו תלו כל המצרים את 
תקוותם ובו שמו את מבטחם, ואילו מחבר 'עלילות גלגמשיי 
נואש מתקוותו, שהאנושות תזכה לחיי נצח. שני מחברים אלה 
מטיפים להנאה מחיי העולם הזה כמענה לאי-הודאות והחידלון 
שהעתיד, הוא המוות, טומן בחובו. קהלת, שהוא הפסימי שבין 
שלושתם, נואש מן ההווה, מן העולם הזה. לפיכך הוא מאמין, 
שמאמציו של האדם להגיע להישגים כלשהם בחייו נדונו 
מראש לכישלון, וכל אשר נותר לו לעשות, הוא להתמכר 
להנאות הרגע, אם כי גם בהן אין תכלית. + חוקרים אחדים 








ביקשו לראות במחשבה היוונית, ובמיוחד במחשבה האֶפיקורי- 
אנית, מקור השפעה אפשרי על קהלת. בדומה לקהלת דגלו גם 
האפיקוריאנים בהשקפה, כי יש להסתפק בקיים וליהנות הנאה 
שלווה ומתונה ממנעמי החיים. ובדומה לקהלת ג, יט-כא דחו 
גם הם את רעיון נצחיות הנפש. אך גם במקרה זה קיימים 
הבדלים חשובים בין מניעיה של האסכולה היוונית ובין מניעיו 
של קהלת. הטענות להשפעה יוונית אינן משכנעות, משום 
שהרעיונות הדומים, המשמשים להשוואה בין שני המקורות, 
היו עשויים לצמוח מאליהם בשתי התרבויות, ללא תלות 
בהשפעות זרות; וכן משום שההשוואה מבוססת לעתים תכו- 
פות על פירוש מוטעה של רעיונות קהלת. ואפילו ניתן היה 
להוכיח, שקהלת שאב את נושאיו ורעיונותיו מספרויות זרות 
(הדמיון הוא למעשה כללי מכדי לבסס הנחה זו), אין להסיק 
מכך עדיין, שספרויות אלו הן בהכרח המקור לספקנותו של 
קהלת ולפסימיותו שלו. המשבר הרוחני, שקהלת מגיב עליו, 
הוא משבר אוניברסאלי, כלל-עולמי, ועצותיו המעשיות 
מתחייבות בהכרח מהשקפת עולמו ומהנחות היסוד שלו. 
הרקע האידיאולוגי, שעליו הוא מעיר את הערותיו, הוא ספרות 
החוכמה הישראלית, ששני נציגיה המובהקים והעיקריים הם 
משלי שלמה ומשלי בן-סירא. ספקנותו וביקורתו מכוונות כנגד 
הנחות היסוד של ספרות חוכמה זו. [מי"פ] 


לשונו של ספר קהלת 


ספר קהלת גדוש בחידושי לשון, שאין להם זכר בספרי הבית 
הראשון, ואפשר להצביע על מִספר סיבות, שהביאו להיקָרוּתם 
הראשונה דווקא בספר זה. קודם כל, הנושאים שקהלת עוסק 
בהם מצריכים אוצר-מָלים מיוחד, שמחברים מקראיים אחרים 
פשוט לא נזקקו לו. שנית, יש להניח כי במקרים מסוימים עניין 
לנו בשימושי לשון שהמחבר עצמו טבע אותם, ועל כן אפשר 
לראותם כפרי של פגנון אישי. ולבסוף, בספר מתגלות תופעות 
לשוניות מרובות - דקדוקיות, מילוניות ותחביריות, שטבוע 
בהן, חותמה המובהק של תקופת הבית השני; ואת אלה יש 
לראות כמובן כרישומי לשון הדור, שבו חי ופעל המחבר.+את 
התופעות הלשוניות הבולטות, המצביעות על זמן חיבורו 
המאוחר של ספר קהלת ניתן לסווג לשלוש קבוצות עיקריות: 
1. ניצנים ראשונים של לשון המְשנָה לעתיד לבוא - כגון: "חּץ 
מִמָנִּי" (ב, כה) תמורת "זוּלְתִיי' (הושע יג, ד), "מִבַּלְעָדִיי' (ישעיה 
מג, יא); "אִי ל..." (י, טז) תמורת "אוי ל..." (ישעיה ג, יא).+2. 
מָלים פרסיות - כגון: "פַרְדְּס" (ב, ה), "פֶּתְנֶם" (ח, יא). 3%. 
השפעות מצד הארמית הממלכתית - כגון: "כָּל עָמַת שָ..." (ה, 
טו), בדומה לביטוי "כָּל קֶבָל דִּי..." (דניאל ב, מ) תמורת 
"כַּאֶשָר'' (במדבר ב, יז); "על דַּבְרַת שָ..." (ז, יד), בדומה לי'על 
דּבְרַת דִּי..." (דניאל ב, ל) תמורת "לְמַעַן אַשָר...'" (דברים כ, יח), 
"לְמַעֶן..." (יחזקאל יד, יא). + יסודות אלה מעידים בבירור, 
שלשונו של ספר קהלת היא "עברית מקראית מאוחרת" 
(השווה "עולם התנ"ך", "דניאל, עזרא ונחמיה", עמ' 117--118), וזמן 
חיבורו הוא העידן הבתר-גלותי - אף כי קשה לומר בביטחון 
אם יש לשייכו לתקופה הפרסית או לתקופה ההלניסטית 


(ייתכן שנשתקעו בספר הדים לדרכי מחשבה או פילוסופיות 
יווניות, אך מָלִים יווניות אין בו). ספר קהלת מספק לנו חוליית 
ביניים חשובה ביותר בין לשון המקדא ובין לשון חכמים - 
ומכאן חשיבותו המיוחדת לחקר תולדות העברית. [א'"ה] 


הערות לסגנונו של ספר קהלת 


אחד הבחנים הלשוניים, שבעזרתם נוהגים לעמוד על זמן 
חיבורו של ספר מקראי, הוא אוצר המלים, שמשתמש בו 
המחבר. אולם אין להסתמך על בוחן זה לבדו, אלא אם כן 
נלווים לו בחנים כבדי-משקל יותר, כגון הדקדוק, התחביר 
ושימושי לשון מיוחדים. למרות זאת אין להקל ראש בערכו של 
אוצר המלים של יצירה, שהרי הוא המאפשר לעמוד על 
ייחודיות סגנונו, דרכי מחשבתו ועולמו הרוחני של מחברה. 
כאמור לעיל, אוצר המלים המיוחד של קהלת נקבע עליידי 
שלושה גורמים עיקריים: הנושאים שבהם הוא עוסק, סגנונו 
האישי והעובדה שהוא חי כנדאה בתקופת בית שני, בתקופת 
המעבר בין העברית המקראית הקלאסית ובין העברית של 
לשון חכמים. סגולותיו המיוחדות של סגנון ספר קהלת באות 
לידי ביטוי באוצר המלים המיוחד שלו. > 1. מלים המעידות 
בבירור על השפעה ארמית. ספר קהלת מצטיין במספר לא- 
מבוטל של מלים יחידאיות שאינן מופיעות בשום ספר מקראי 
אחר, או במלים אופייניות לספרים, שנתחברו בתקופת בית 
שני, וחדרו לעברית כנראה בהשפעת הארמית. חלק ממלים 
אלה מופיע גם בלשון חכמים: בָּטָלוּ (יב, ג; מלה זו שכיחה כבר 
בלשון הארמית של ספר עזרא;; גוּמֶץ (י, ח; היינו: בּור); זְמֶן (ג, 
א); מְדִינָה (ב, ח; ה, ז! אולם ראה כבר מלכים-"א כ, יד); יִסְֶבֶן (י, 
ט; מלשון סְִכְּנְה); עַבָּדִיהֶם (ט, א; כלומר: מעשיהם;); פָּשָר (ח, א; 
חילופו הארמי והמאוחר של "פַתְרון" המקראי); שַבָּחַ (ד, ב; ח, 
טו). + 2. מלים משותפות ללשון תקופת בית שני וללשון 
חכמים. מלים אחרות, שקהלת השתמש בהן, נעדרות מספרי 
המקרא הקדומים. חלקן מופיע רק בקהלת, חלקן - גם 
בספרים מתקופת בית שני או בלשון חכמים. יש להניח שמלים 
אלה אופייניות לשכבה המאוחרת של לשון המקרא, ולפחות 
בחלקן חדרו לעברית בהשפעת הארמית: בָּן חורים (י, יזג 
השווה "בן חורין'' בלשון משנה ובר חרן" בלשון הארמית של 
אחיקר); כְּבָר (א, י; מיוחד לקהלת וללשון משנה); הפועל כשר 
(י, יל יא, | השווה עוד אסתר ח, ה, וכן "כשר'' ו"הכשיר'' בלשון 
משנה); כָּשָרוּן (ה, י; ב, כא; מיוחד לקהלת); נָכָסִים (כפי הנראה 
מלה מאוחרת; אך ראה כבר ביהושע כב, ח) ; סוף (ג, יא; ז, בג 
יב, יג; אך ראה כבר יואל ב, כ); ענְָן (מיוחד לקהלת, לבן-סירא 
וללשון התלמוד); שַָלְטוּן (ח, ד, ח; מיוחד לקהלת, לבן-סירא, 
לארמית המקראית וללשון חכמים); שָפְּלוּת (י, יח; מיוחד 
לקהלת וללשון המדרש; והשווה שָפַּלוּתָא בתרגום לירמיה מט, 
כד); הפועל תקן בקל ובפְעַל (א, טו; ז, יגן יב, ט; מיוחד לקהלת 
ולארמית); תִּקִיף (ו, י; מיוחד לקהלת, לארמית מקראית 
וללשון חכמים). + 3. מלים וביטויים המיוחדים לפגנונו של 
קהלת. הנושאים החוכמתיים המיוחדים שקהלת דן בהם, וכן 
טעמו האישי והמיוחד הצריכוהו לעשות שימוש מרובה במלים 
ובביטויים מסוימים, שאינם מצויים כלל בשאר ספרי המקרא, 
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מבוא לקהלת 


או נזכרים בהם לעתים נדירות ביותר. מלת מפתח מנחה, שבה 
מקופלת כל השקפתו של המחבר על החיים, היא המלה הָבָּל 
(ברבים הָבָּלִים), המופיעה בספר לא פחות מ-38 פעמים (מתוך 
סך הכל של 73 היקרויותיה במקרא). כמו כן, מרבה קהלת 
להשתמש במלים הבאות: הפועל עמל (13 פעמים מתוך 20 
היקרויותיו במקרא) והשם עָמֶּל (21 פעמים מתוך 55 היקרור 
יות); השמות כְּסִיל, בָּסֶל (19 מתוך 7 היקרויות במקרא,, וסֶכָל 
(13 מתוך כ-22 היקרויות במקרא). כמו כן, מצויה בספר קבוצה 
נכבדה של מלים וביטויים, שקהלת משתמש בהם פעמיים 
ויותר, ושאין הם מצויים בשום ספר מקראי אחר (אחדות מהן 
כבר נידונו בסעיפים 2-1 לעיל): בְּחוּרוּת (יא, ט; יב, א); הוללות 
(5 פעמים); יַתְדוּן (10 פעמים); כְּבָר (9 פעמים); כְּשָרוּן (ב, כא; 
ד, ד; ה, י); מִסְכָּן (4 פעמים); סִכְלוּת (6 פעמים); עְנְיָן (8 
פעמים); רְעוּתרוּחַ (7 פעמים); רַעָיוְּרוּחַ/ לָב (א, יז; ב, כב; ד, 
טז); הפועל תקן (3 פעמים); תִּחַת הַשָמָש (28 פעמים).+4. 
אמצעים פיוטיים"רְטוּריים. סגנונו של קהלת הוא בעיקרו 
סגנונה של ספרות החוכמה הדידאקטית-המעשית, שלשונה - 
לשון המליצה הפיוּטית (ראה לעיל, בעמ' 162: קהלת -ספר 
חוכמה"). אולם המליצה של קהלת איננה כפופה בדרך כלל 
למשקל שירי קבוע ואחיד, והוא אף עושה שימוש חוזר בכמה 
אמצעים רטוריים, המיוחדים לו. כך, למשל, מרבה קהלת 
לשאול שאלות רטוריות, כגון "מה יִתְרון לָאֶדֶם בְּכֶל עָמָלוּ 
שָיִעַמל תַּחַת הַשָמָש'' (א, ב; השווה ו, ח ועוד הרבה). כן נוהג 
הוא לחזור על מלים מרכזיות שלוש פעמים - להזיגשה, כגון 
"וְסוּבָב אֶל צְפון סובָב סבָב הולך הָרוּחַ" (א, ו; השווה ג, יט; ז, 
כח ועוד). ראוי עוד לציין, כי את התבוננויותיו בתופעות 
שבחיים נוהג הוא להציג בביטוי "דְאִיתִי" (ב, יגן ג, כב; ד, ד 
ועוד), ואת הרהוריו ומסקנותיו - בביטוי "אָמַרְתִּי (אָנִי בְּלְבִּי)" 
(ב, א, ב; ג, יז, יח ועוד). [י"ק] 


ספר קהלת במסורת היהודית 


מסורת היתה בידי חז''ל, כי ספר קהלת נתחבר על-ידי שלמה 
המלך (ראה, למשל, שיריהשירים רבה, פרשה א, פּסקה י), 
ולפיכך כללו את הספר בין שלושת ספרי שלמה - משלי, קהלת 
ושיר"השירים - שלדבריהם הועתקו ופורסמו על-ידי חזקיה 
וסיעתו (השווה בבלי, בבא בתרא טו, ע"א). מסורת זו מבוססת 
בראש וראשונה על הכותרת שבראש הספר (א, א; ראה עוד א, 
יב), וכן על הכותרות בספר משלי, המייחסות את חיבור 
המשלים לשלמה (משלי א, א; י, א), ואת העתקם לַ"אַנְשי 
חִזְקיָּה מֶלְךּ יָהוּדֶה" (כה, א). כמו כן מעוגנת מסורת זו בעדותו 
של מחבר ספר מלכים, שהרבה לפאר את חוכמת שלמה, וראה 
בו את אבי ספרות החוכמה בישראל (השווה מלכים-א ג, ה 
ואילך; ה, ט-יד; י, א-יג).+ מן העובדה שבן-סירא כבר הכיר את 
קהלת והושפע ממנו, וכן מן העובדה שבין מגילות ים*המלח 
נמצאו קטעים מקהלת, אנו למדים, כי כבר בתחילת מאה בי 
לפה"ס היה קהלת ספר מקודש, ונכלל בין כתבי הקודש. יש 
להניח, כי הספר נתקדש בראש וראשונה הודות למסורת, 
שייחסה את חיבורו לשלמה, אך ללא ספק גם בשל ערכו 
הסגולי, שהחכמים הכירו בו. עם זאת ישנן עדויות רבות, 
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גישתו של קהלת לחיים היא גישה פסימית 
מאוד. אין כל תכלית במעשי האדם; אין הוא 
יכול לקבוע את מהלך חייו ולהשפיע על עתידו, 
שכן הכל נקבע מראש. הישגיו מדוּמים, וסופו 
שימות ויישכח, וכל שעמל בחייו יהיה לאיש 
אחר. אין בעולם צדק; לרשע טוב ולצדיק רע, 
ויתרונם של החכם על הכסיל ושל העשיר על 


שהכללתו של הספר בכתבי הקודש הטרידה את חז''ל, אשר 
העלו מדי פעם ספקות באשר לקדושתו, והיו ביניהם אף כאלה 
שביקשו לגנוז אותו. 4 המידע העתיק ביותר על המחלוקת בין 
התָּנאִים באשר לקדושת ספר קהלת מצוי במשנה, עדויות ה, ג, 
שם אומר רבי שמעון, כי לדעת בית שמאי קהלת אינו מטמא 
את הידיים (משמע שאין בו קדושה, בניגוד לשאר כתבי 
הקודש, שחכמים גזרו, כי מחמת קדושתם הם מטמאים את 
הידיים), ואילו לפי בית הלל, קהלת מטמא את הידיים (כשאר 
כתבי הקודש, ומשמע שיש בו קדושה). מחלוקת זו על מידת 
קדושתו של הספר, נידונה בהרחבה גם במשנה, ידיים ג, ה, שם 
מעיד בין השאר רבי שמעון בן עזאי: "מְקְבָּל אני מפי שבעים 
ושניים זָקַן ביום שהושיבו את רבי אלעָזר בן עזריה בישיבה, 
ששיר-יהשירים וקהלת מטמאים את הידיים'" (השווה בבלי, 
מגילה ז, ע''א). הסיבה למחלוקת בדבר קדושת ספר קהלת 
מתבררת לנו מן התוספתצ, ידיים ב, יד: "רבי שמעון בן מנסיא 
אומד: שיריהשירים מטמא את הידיים מפני שנאמרה ברוח 
הקודש; קהלת אינה מטמאת את הידיים, מפני שהיא מחוכמת 
שלמה." משמע, שהתָּנאים, ששללו את קדושת הספר, סברו 
שהוא מכיל הגיונות חוכמת אנוש, ולא דברי נבואה, שמקורם 
ברוח הקודש. + ולא זו בלבד שחכמים מסוימים הטילו ספק 
בקדושתו של קהלת, אלא היו אף שביקשו לגנוז את הספר, 
היינו: למנוע את תפוצתו ולאסור את העיון והלימוד בו, אם 
משום הסתירות הפנימיות שמצאו בו, ואם משום דעותיו 
הנועזות והמקוריות, שלעתים הן מנוגדות לעיקרי האמונה 
המקובלים של היהדות הפרושית. השווה בבלי, שבת ל, עייב: 
"אמר רב יהודה בריה דרב שמואל... ביקשו חכמים לגנוז ספר 
קהלת מפני שדבריו סותרין זה את זה. ומפני מה לא גנזוהו? 
מפני שתחילתו דברי תורה וסופו דברי תורה." בפסיקתא דרב 
כהנא מובא מאמר בשם האמורא רבי בנימין בר יפת: "ביקשו 
חכמים לגנוז ספר קהלת לפי שמצאו בו דברים שהם מטים לצד 
מינות" (מהדורת בובר, דף סח, ב). ולפי אבות דרבי נתן א, ד, 
שיריהשירים יחד עם שני ספרי החוכמה של שלמה - משלי 
וקהלת - היו ממש גנוזים, עד שאנשי הכנסת הגדולה פירשו 
אותם ברוח המסורת ויישבו את הסתירות המדומות שבהם על 
דרך המדרש. רק אז הוציאום לאור והעמידום לרשות העם 
ללימוד ולעיון. + דוגמאות לסתירות הפנימיות שבקהלת 
ולדעותיו החריגות בענייני אמונה הובאו לעיל (ראה בעמוד 162: 
"אופיו ומגמתו של ספר קהלת'). חז''ל, כאמור, יישבו סתירות 
אלה אם על דרך המדרש - הוצאת הכתוב מפשוטו, ואם על 
דרך הסברה וההיגיון - תוך טענה כי כל אחד משני המשפטים 
הסותרים נכון בפני עצמו, אלא שהם מדברים במקרים שונים. 
רוב הפירושים והמדרשים של חכמים לספו קהלת נאספו 
במדרש קהלת רבה, שנערך כנראה במאה ח' או ט' לסה'ינ, והוא 
אחד ממדרשי האגדה החשובים. + בקהילות אשכנז נתקבל 
המנהג לקרוא את מגילת קהלת בציבור, בשבת חול המועד של 
חג הסוכות. מנהג זה עדיין איננו נזכר במסכת סופרים, פרק יד, 
שם מדובר על קריאת שאר המגילות בחגים השונים. המנהג 
לקרוא את קהלת בחג הסוכות נזכר לראשונה בסידור רש"י 
ובמחזור ויטרי (שהם ממאה יי'א לסה''נ). בקהילות הספרדים 
לא נתקבל המנהג הזה. [חבי"ט] 











א ד-ו 

"דור הל ודור בָּא וְהָאָרֶץ לָעולֶם עמְדֶת. וְזֶרַת 
השמש וּבָא הַשְמָש וְאֶל מקומו שואַף זורח הוּא 
שֶם. הולך אָל דָּרום וְסוּבָב אֶל צָפון סובב סבב 
הולף הֶרוּח וְעַל קְבִיבתִיו שָב הְרוּחַ'". הרעיון 
המרכזי המוּבע בפסוקים אלה הוא רעיון 
המחזוריות הנצחית בטבע, שבעיני קהלת היא 











א 





פרק א 


[אז דִבְרִי קְהַלָת בַּן דוד מִלְ בִּירוּשְלִָם. 
כותרת זו היא כנראה פרי קולמוסו של עורך, 
שהעלה את דברי קהלת על הכתב, או ערך 
אותם בספר שלפנינו. אותו עורך גם הוסיף את 
החתימה (יב, ח ואילך) וכן את ההערה "אֶמַר 
(אֶמְרֶה) קְהֶלֶת" בגוף הספר עצמו (א, ב; ז, כז). 
זו כנראה גם דעת חז''ל, הטוענים כי הספר 
נתחבר על-ידי שלמה, אך נכתב על-ידי "חזקיה 
וסיעתו'' (תלמוד בבלי, בבא בתרא טו, ע'ב). 
כותרות דומות אנו מוצאים בשאר הספרים 
שיוחסו לשלמה (משלי ושיריהשירים) ובכמה 
מספרי הנבואה (ירמיה, עמוס ועוד). + הכותרת 
רומזת לכך, שקהלת הוא שלמה, אך אינה 
אומרת זאת במפורש. עוד פחות מפורשת היא 
הערת המחבר עצמו: "אָנִי קְהָלֶת הָיִיתִי מִלְךָּ 
על יִַשְרְאֶל בִּירוּשְלְיִם" (א, יב). שלמה היה בנו 
של דוד, ודמותו היא התואמת ביותר את 
תיאודו העצמי של המחבר בשני הפרקים 
הראשונים. אולם כאמור במבוא לעיל, מסתבר 
שלא שלמה הוא שחיבר את הספר. > השם 
קְהָלֶת, הנזכר שבע פעמים בספר (ראה עוד א, 
ב, יב; ז, כז; יב, ח, ט, י), הוא מוזר ויוצא דופן. 
בצורתו הוא בינוני פועל, נקבה, אם כי הוא 
מתייחס לזכָר. ייתכן שלפנינו תואר רשמי או 
שם מְשרה, המופיע כאן כשמו הפרטי של 
המחבר. גם במקומות אחרים במקרא משמש 
בינוני פוּעַל נקבה לציון נושאי משרה (השווה 
"בְּנִי הַסַפָרֶת" - עזרא ב, נה; נחמיה ז, נז; "בָּנִי 
ַּבָרֶת" - עזרא ב, נק נחמיה ז, נט). כבר 
הקדמונים פירשו את השם קְהָלֶת על-פי גזרונו 
מן השודש קהל. תרגום השבעים מתרגם: 
%, מלה יוונית נדירה, שמשמעה 
כנראה "חבר מועצת הקהילה" או "דובר 
הקהלי', ובמדרש קהלת רבה א נאמר: "למה 
נקרא שמו קהלת - שהיו דבריו נאמרין בהק- 
הלי' (השווה דברים לא, יב: "הַקְהַל אֶת הָעָם 
הָאָנְשִים וְהנָשִים וְהַטָף, וְגִרֶףּ" וגו'; מלכים"א 
ח, א: "אֶז יָקְהַל שלמה" וגו'). יש להניח, 
שמשמעות השם "קְהֶלֶת" היא: דרשן, הנואם 
לפני הקהל. נראה שאחד מתפקידיהם של 
החכמים בימי קדם היה לדרוש ולהורות בצי- 
בור. [מי"פ] 


סלר 


הלת ב דוד 8 ִירוָּלֶם: הב בָל 
הַָלהָבַל: :מַהיִתְרְון לְאָדֶם בְּכֶלעְמָלו. 


חסרת כל משמעות ואינה שואפת למטרה 
בלשהי: השמש זורחת ושוקעת וסובבת 
במסלולה ללא הרף; הרוח נושבת ללא תכלית, 
והנחלים זורמים ללא הפסק לים, וחוזר חלילה. 
שום דבר חדש אינו קורה. לא בטבע ולא 
בהיסטוריה. ואם נדמה, כי מה שאירע טרם היה, 
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עַמל תִּחַת הַשָמָש 
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האר 


חלך וְדָ א והאר לעוּלֶם עִמָדֶת: וְֶרַח הַטָמָש ובָא הש 


הָבָל הַבָלִים הַפּל הֶבָּל 
[בז 


הוראתה המקורית של המלה "הָבָל" היא: 
נשיפה. הוראה זו מצויה רק במשלי כא, ו "הָבָל 
נַדְּף" (השווה גם הביטוי "הבל פיהן של תינור" 
קות" - בבלי, שבת קיט, ע''ב). הוראתה 
המשנית והמופשטת של המלה היא: שווא, 
ריק, חוסר תועלת. הוראה זו עולה מהקבלתה 
למלים "שָוָא'' (זכריה י, ב), "רוּחַ" (ישעיה נז, 
יג), "שָקָי' (משלי לא, ל) ועוד. המלה "'"הֶבָלִיי 
היא מלת המפתח החשובה ביותר בקהלת, 
ונזכרת בספר 38 פעמים. קהלת מביט סביבו 
ורואה בּכּל אך הבל. הוא משתמש במלה זו 
בכמה משמעויות: חוסר תכלית, חוסר תועלת 
(כלומר: מטרה הניתנת להשגה, אך משהושגה 
מתגלה כחסרת ערך); אבסורד (מצב או אירוע 
הנוגד את ההיגיון); בן-חלוף (הכוונה לישויות 
או לפרקי זמן החולפים במהרה). לרוב מקבילה 
מלה זו לביטוי "רְעוּת רוּח / רַעָיוּן רוּחַ" (א, יד; 
ד, טז ועוד), ושכיח למדי גם הביטוי "יָמִי / חַיּי 
הָבָלי' המורה על קוצר חיי האדם (ו, יב; ז, טו; 
ט, ט). אשר לצירוף "הֶבָל הַבָלִים", הוא מתפ" 
רש בדרך כלל כצירוף המביע את דרגת ההפל- 
גה: הבל גמור, הבל מוחלט (השווה "קדֶש 
הָדְשִים"", "שִירהַשִירִים"), אך אפשר שבהק" 
שר זה הוא מציין את מכלול הדברים והענייר 
נים שבעולם: העולם הוא הבל, המורכב מהב- 
לים רבים, שקהלת ימנה אותם במהלך חקירו- 
תיו ודרישותיו. > המשפט "הָבָּל הַבָּלִים אֶמַר 
קְהָלֶת הָבַל הָבָלִים הַפּל הֶבָּל', הוא מעין הנחת 
יסוד או סיכום מוקדם לתורתו של קהלת, 
והוא חוזר גם בחתימת הספר (יב, ח). הנחת 
המחבר היא, שכל הדברים בחיי האדם הם 
חסרי משמעות וחסרי תכלית הן במהותם והן 
בהיותם בני חלוף. לכן כל מאמציו של האדם 
להשיג הישגים אין בהם ממש, וכל הפעילות 
האנושית היא בבחינת "הָבָל וּרְעוּת רוּחַ". את 
ההנחה הזאת מנסה קהלת להוכיח בספרו 
מתוך ניסיונו האישי. אך בנוסף לכך הוא דן 
בבעיה המוסרית-המעשית: איך על האדם לח- 
יות בעולם, שכּל ההישגים בו הם זמניים וחסרי 
ערך ממשי. [מי"פ; י"ק] 











אין זו אלא אשליה, שמקודה בזיכרונה הקצר של 
האנושות. כשם שאין משמעות לזריחת השמש 
ולשקיעתה כן אין תכלית לאדם ולפעליו עלי 
אדמות. קיומו אינו אלא חלק בלתי נפרד מן 
הטבע ומן המחזוריות שבו, ומלכתחילה אין 
לאדם כל תועלת בכל מה שיעשה. 


אִין כָּל חְדֶש פַּחַת השָמָש 
[ג-יא] 


קטע זה הוא מעין פרולוג לספר קהלת בכללו, 
והוא מתייחד מגוף החיבור הן בתוכנו והן 
בסגנונו. מבחינת תוכנו עוסק הספר גופו בגורל 
האדם וביחסו לאלוהים ולחברה הסובבת 
אותו, ואילו הקטע הזה מדבר על המחזוריות 
שבטבע ובהיסטוריה. מבחינת סגנונו כתוב גוף 
הספר כשיח יחיד, שבו מספר לעתים החכם 
על עצמו בגוף ראשון, ומשיא לקורא עצות 
והדרכה תוך פנייה אליו בגוף שני. הפרולוג, 
לעומת זאת, מנוסח באופן סתמי, קובע עוב- 
דות וחוקים כלליים בלשון פיוטית ובמקצב 
שקול, ואין בו עצות או הדרכה לקורא. + 
בפסוק ב קבע קהלת כי "הַפּל הְבָּל" - מכאן, 
שמלכתחילה אין לאדם יתרון (=תועלת) בכל 
אשר יעשה "תַּחַת הַשָמָש" (ג), כלומר: בחייו. 
בגוף הספר יבקש המחבר להוכיח הנחה זו 
מתוך ניסיון חייו, המשמש לו כדוגמה. אך 
תחילה הוא מעיר הערות על עולם הטבע כדי 
להראות, שמאמצי השווא של האדם הם חלק 
בלתי נפרד מן הטבע. + קהלת מטעים, כי 
התהליכים שבטבע סובבים במעגל חוזר, בלתי 
משתנה, שאינו שואף לשום מטרה, והוא חסר 
כל משמעות: דור מפנה מקום לדור חדש (ד), 
השמש סובבת במסלולה ללא הרף (ה), הרוח 
נושבת ללא תכלית (ו), והנחלים זורמים ללא 
הפסק לים, וחוזר חלילה (ז). וכמו בטבע כן 
בהיסטוריה - שום דבר חדש אינו מתרחש, 
ואם נדמה כי מה שאירע טרם היה קודם לכן, 
אין זו אלא אשליה, שמקורה בזיכרונה הקצר 
של האנושות, השוכחת את העבר הרחוק 
(ח-יא). על רקע עובדות אלה אין תכלית 
למאמציו של האדם עלי אדמות (ג). [יי"ק] 


[ד] דור הל וָדוּר בָּא וגו'. לפי הפירוש 
המקובל, פסוק זה מדבר על הניגוד שבין חיי 
האדם הקצרים ובין נצחיות הארץ. אולם 
אפשר שלא זו כוונת הפסוק. ראוי לציין, 
שהדור ההולך מוזכר לפני הדור הבא אחריו. 
מכאן, שהמחבר ביקש להדגיש את המחזוריות 
הנצחית של החיים, ולאו דווקא את מותם של 
היחידים. אך הולך דור אחד, וכבר בא דור חדש 
למלא מקומו, ולכן עומדת "'הָאֶרֶץ" לעולם 
במקומה. משמעות המלה "הָאָרֶץ" בהקשר זה 
ובכמה מקומות אחרים במקרא היא - האנו- 
שות בכללה. "עמָדֶת'' פירושו: נשארת ללא 
שינוי. כוונות הכתוב היא אפוא, שהאנושות 
בכללה קופאת על שמריה ואינה מתקדמת 
למרות התהליך של חילוף הדורות. [מי"יפ] 


[ה] וְאֶל מְקוּמו שואַף. מסעה של השמש על 
פני הרקיע אינו אלא מסע סיבובי, וכך הוא 

















קהלת א-ב 





> תִטְבָע עָיֶן לֶראות ל או מַשְמֶ: מה הא היה 
י ומהשְנעַשָה הָוּא שישה וְאִין כּליחַדֶשתַּחַת השמש: יש דְּבַר שִיאמַר 
יי רְאַהזזָה חָדֶש הְוּא כְבֶר הָיָה לְְלָמִים אַשַר הָיָה מִלְפְנְנ ‏ אִין זְכְּרון 


לְרָאשנִים גּם לְאַחַרנִים שִיהיוּ לְאייהִיָה ה זַ 


לְאֶחַרנָה: 
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ולָתוּר בּחָכְמָה על ָליאעַר נַצַשָה 8 


יד אֶלְהִים לְבְני הא ענת 
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אַני הלת הָיִיתִי מִלֶךָ עַליְיְשָרְאֶל בִירוּשָלֶם: ונתי אֶת לְבִי 8 







יוּכָל למְקָן וְחְסְרוּן 
0 אַנִי הנה הַגְדָלְתִי 







ו אנ 6 7 שא אסכה 
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ב בְשְמְחָה וּרְאֶה. , וְהִנָּה גְם"הָוּא בלו חק אָמַרְתִּי מְהוּלֶל 


חוזר תמיד לתחילת הדרך. "שואַף" קרוב 
כנראה לשורש שוף, שמשמעו: ללכת, להת- 
קדם, וּלדעת אחרים - לנוע, להחליק. כך 
תרגם התרגום הארמי, ומעין זה נאמר על 
השמש בבראשית רבה, ו: "את סבור שהוא שף 
(= מחליק, שט) ברקיע, ואינו אלא כמסר 
(= מַסוּר) הזה, שהוא נוסר בעץ" (כלומר: 
הרקיע מוצק, וגלגל החמה מנסר בו והולך). 
[י"ק] 


[ח סוּבָב סבָב הוּלף הָרוּתַ. בניגוד לתפיסה 
המקובלת, שלפיה נעה הרוח ללא מטרה ברו- 
רה, מתאר אותה קהלת כסובבת במעגלים 
קבועים. מבנה המשפט בפסוק זה הוא יוצא 
דופן, באשר הנושא מופיע בשלב מאוחר. 
הופעת הנושא אחרי הפעלים מקנה לקורא את 
תחושת התנועה הבלתי-פוסקת של הרוח. 


וז כָּל הנְחָלִים הלְכִים אֶל הַיָּם וגו'. למרות 
זרימתם המתמדת של הנהרות לָעולם אין הים 
מתמלא סופית. הוא תמיד מסוגל לקלוט מים 
נוספים, המוּזרמים אליו מכוח עמל השווא של 
הנהרות. 4 רש"י ואחרים סבורים, כי חלקו 
השני של הפסוק - "אֶל מְקום שֶהַנְּחָלִים 


2 


הלְכִים שֶם הָם שָבִים לְָלְכֶת" - מתאר את 
חזרתם של הנהרות לנקודת המוצא שלהם 
(כלומר: למעיינות) דרך ערוצים תת-קרקעיים, 
וכי הכתוב מדבר בתנועה סיבובית של המים, 
כשם שדיבר קודם לכן בתנועה סיבובית של 
השמש והרוח. אולם לפי פשוטם של המלים, 
מדובר כאן בזרימה בלתי-פוסקת של המים 
בכיוון אחד - אל הים דווקא, ויש לפרש את 
הפסוק כך: אל המקום שהנחלים הולכים - 
והוא הים, לשם הם שבים ללכת (היינו: לשם 
הם חוזרים והולכים, ממשיכים והולכים).[י"ק] 


[ח] כָּל הַדְּבָרִים יַגְעִים וגו'. כל העניינים, הן 
אלה שתוארו לעיל והן אחרים, מייגעים 
מחמת רבּוּיֶם; אין איש היכול לספר את הכל, 
ואף אין מי שמסוגל לתפסם ולהקיפם בחושיו. 
אולי רוב בני האדם היו מגיבים בשמחה 
ובהתפעלות על ריבויָם, יציבותם וקביעותם 
של מעשי ידיו של הבורא (השווה, למשל, 
תהלים קד, כד); לא כן קהלת, המגיב בייאוש. 
על פי השקפתו, העדר התכלית הוא הטבוע 
בעולם, והוא חלק ממהותו. עולם כזה הוא 
אבסורדי, בלתי מובן, ואין הוא נתפס בשכל 
האנושי. 


[ט-יא] מה שָהָיָה הוּא שָיִּהְיָּה וגו'. כשם 
שבעולם הטבע לא חל, למעשה, כל שינוי 
למרות התנועה המתמדת והתמורות המדו- 
מות המתחוללות בו, כך גם בעולם האנושי אין 
כל שינוי, ואירועיו חוזרים על עצמם בחדגור 
ניות אפרורית ומדכאה (ט). ואם מישהו חושב 
שיש חדש תחת השמש, אין הוא אלא שוגה 
באשליות (י) בשל קוצר זיכרונם של בני האדם. 
וכפי שאירועי העבר נשכחו מלב, כך יישכחו 
במהרה גם אירועי ההווה והעתיד (יא). אמונת 
השווא, כי ניתן לשנות משהו בעולם, היא 
הגורמת לבני אדם להאמין, כי יש יתרון בעמ- 
לם. [מיי"פ] 


[יז יש דְבֶר שִיאמָד רְאֶה זֶה חֶדָש הוּא. אם 
יאמר מישהו: ראה, דבר זה חדש הוא. 


[יא] לֶרָאשנִים... לָאַחֶנִים. יש מפרשים, כי 
הכוונה לדורות ראשונים ולדורות אחרונים, 
אולם הפסוק עוסק בשאלת השתכחותם של 
מאורעות, ולא של דורות. לכן קרוב לודאי, 
שמלים אלה רומזות למאורעות שאירעו בעבר 
ולאלה שיקרו בעתיד, ושיעור הכתוב יהיה: 
כשם שנשתכחו המאורעות שאירעו בעבר, כן 
יאבד זכרם של מאורעות העתיד מַלֶבם של 
אלה שיחיו בעתיד רחוק יותר. + פירוש המלה 
"אחרון" בהקשר זה בהוראה של "השייך לע- 
תיד'", מוצא לו תימוכין בכתובים הבאים: 
"וְמָמַר הדור הָאחָרון בְּנִיבֶם אֶשֶר יְקוּמוּ 
מַאִחְרִיכֶם" (דברים כט, כא; השווה תהלים 
מח, יד ועוד); "לָיום אִמָרוּן" (ישעיה ל, חן 
משלי לא, כה); "אָנִי ראשון וַאָנִי אִחְרוּן" 
(ישעיה מד, ו; מח, יב). [מי"'ם] 


אַנִי קהָלֶת הָיִיתִי מֶלֶךּ על 
יִשְרְאל בִּירוְּלָים 
[א, יב - ב, כו] 


שיחת חוכמה זו, הנושאת אופי "אוטוביוגרא- 
פי'", מתייחדת הן בתוכנה והן בסגנונה משאר 
חלקי הספר. לפנינו מעין הקדמת המחבר 
לספרו, שבה הוא מציג עצמו בפני הקורא 
כמלך בירושלים, שהצטיין בחוכמה מופלגת 
ובעושר רב. וכבר נאמר בקהלת רבה על הפסוק 
"אָנִי קְהָלֶת": "אמר רב שמואל בר רב יצחק: 
זה היה ראוי להיכתב ולהיות תחילת הספר, 
ולמה נכתב כאןז אלא שאין מוקדם ומאוחר 
בתורה..." בשיחה זו מברר קהלת שתי בעיות 
כלליות ומרכזיות הנוגעות לחיי האדם: מה 
ערך לעיסוק בחוכמה, ומה ערך לרדיפת העו- 
שר והתענוגות: הדרך שבּה מציג קוהלת את 
עצמו כאן (ורק כאן) כמי שהיה מלך על ישראל 
בירושלים, היא כנדאה פיקציה ספרותית, 
שמצאנו לה מקבילות לרוב בספרי החוכמה 








מן המזרח הקדום, ובמיוחד בספרי החוכמה 
המצריים. אלה כתובים לעתים קרובות בצורת 
צוואה של מלך או שר זקן לבנו, ובה עצות 
ופתגמי חוכמה, המבוססים תמיד על ניסיון 
חייו של המחבר, ותכליתם להדריך את הבן. 
מטענתו החוזרת של קהלת, כי הרבה חוכמה 
וצבר רכוש רב מכל המלכים שהיו לפניו על 
ירושלים (א, טז; ב, ט), ניתן להסיק, שהוא 
לובש כאן את דמותו של שלמה המלך, שלפי 
המסורת היה חכם מכל אדם וגם עשיר מופלג 
(השווה דברי-הימים-א כט, כה; דברי"הימים"ב 
א, יב). כוונות קהלת להדגיש בכך, כי כל 
חקירותיו ומסקנותיו מבופסות על ניסיון 
אישי, ועל אף שתנאי החיים אפשרו לו להשיג 
כל מה שלבו חפץ, הגיע למסקנה, כי "הַכּל 
הָבָּל וּרְעוּת רוּחַ''. הרעיון, שכל חקירותיו של 
המחבר מבוססות על ניסיון אישי, מובלט גם 
על-ידי ביטויי המפתח החוזרים ונשנים כאן 
"וְנְתַתּי אֶת לִבִּי" (א, יג, יז), "אֶמַרְתִּי אָנִיבְְּבִּיי" 
(ב, א, טו), "וּפְנִיתִי אָנִי' (ב, יא, יב). [י"ק] 


מבנה הפּסקה 


מבחינת התוכן אפשר לחלק שיחה זו לארבעה 
חלקים (קיימות גם חלוקות אחרות): 1. "יוד 
סיף דעת יוסיף מִכְאוּב" (א, יב-יח). קהלת 
אומר כאן, כי החליט לחקור ולדרוש באמצ" 
עות החוכמה את כל אשר נעשה תחת השמים, 
והוא מודיע את מסקנתו מראש: "הַפּל הָבָל 
וּרְעוּת רוּחַ", עניין חסר תועלת. ולא עוד אלא 
שכל החקירה הזאת היא משימה רעה ומכאי- 
בה ('עָנְיָן רְע"), שאלוהים עצמו הטילהּ על 
האדם. כל מעשי האדם שווא הם, משום 
שאלוהים ברא עולם, שאי אפשר לשנות בו 
דבר (א, טו; השווה ז, יג). ואף בהרבות חוכמה 
אין תכלית, שכן היא מוסיפה רק כעס ומכאוב 
לבעליה (א, יז-יח). + 2. הסיפוק המדומה 
ברדיפה אחר תענוגות החיים (ב, א-יא). קהלת 
החליט לנסות תענוגות מתענוגות שונים כדי 
למצוא מה טוב לאדם לעשות בחייו. וכמו 
במקרה הקודם, הוא מודיע את מסקנתו 
מראש: השמחה גם היא "הָבָל", ואינה "עשָה" 
דבר (ב, א-ב). התענוגות שקהלת התנסה בהם 
(ב, ג-י) אינם שעשועי סרק או שיגיונות, אלא 
הנאות מקובלות, שהן בגדר המוּתר למלכים 
עשירים, כגון משתאות יין מבוקרים (פסוק ג), 
בניית ארמנות פאר, נטיעת גני שעשועים, 
רכישת עבדים וצבירת כסף וזהב. הוא לא מנע 
עצמו מכל מה ששאלו עיניו, ולא יוכל איש 
לטעון כי יחסו השלילי לתענוגות החיים נובע 
מחוסר יכולתו להשיגם. חרף כל התענוגות 
שנפלו בחלקו, נוכח לדעת כי כל עמלו חסר 
תכלית, מאמץ שווא, וכי "אִין יִתְרון תָּחַת 
השֶמָש" (ב, י-יא). > 3. אין יתרון לחכם על 


הכסיל (ב, יב-יז). לאחר שביטל קהלת את 
ערך עמל האדם, הוא ממקד את תשומת לבו 
בתועלתה של החוכמה. תחילה הוא קובע, כי 
לחוכמה יתרון גדול על הסְכלות (ב, יג-יד), אך 
לאחר מכן הוא נוכח לדעת, שהמוות מוחה 
יתרון זה, ובכך הוא הופך את המאמץ לקנות 
חוכמה למאמץ שווא. ואין להתנחם במחשבה, 
כי "זְבֶר צַדִּיק לִבְרְכָה וְשֶם רְשָעִים יָרְקב" 
(משלי י, זו, שכן לאמיתו של דבר יישכחו 
החכם והכסיל גט יחד כבר בעתיד הקרוב (ב, 
טז), והשכחה תמחה את ההבדל שביניהם. 4%. 
המוות מבטל את יתוון האדם בעמלו (ב, 
יח-כו). לאחר שקבע קהלת, כי יתרונה ותועל" 
תה של החוכמה בטלים במוות, הוא פונה לדון 
ב''עמלי' האדם. מסקנתו היא שגם זה הבל, 
שכּן אף אם יש ביכולתו של אדם לצבור עושר 
בעמלו, הרי במותו עליו להניחו למישהו אחר, 
שלא טרח עבורו כלל. קהלת רואה בכך חוסר 
היגיון. עצם המחשבה, שמישהו אחר יזכה 
בפָרות עמלו, מרגיזה אותו ומביאה אותו למס- 
קנה, כי האדם הזוכה מכל סיבה שהיא בעושרו 
של זולתו, הוא "טוב" לפני האל, ואילו זה 
שעמל וטרח (שיש לו "ענְיָן לָאֶסוף וְלִכְנוּס"), 
הוא רע בעיני האל, והוא בבחינת ''חוטאי', אף 
אם לא חטא (כו). מכל מקום, קובע קהלת, 
גורל האדם אינו בידיו, אלא האל הוא שקובע 
מי יעמול קשה ויָדע בחייו רק כעס ומכאובים 
(כדוגמתו), ומי ייהנה. לכן הוא מייעץ לאדם 
ליהנות מן הרכוש שצבר, כל עוד ניתנת לו 
האפשרות לעשות כן. הנאה זו אולי איננה 
ה"יִתְרוּן" האמיתי שקהלת מבקש, אך לכל 
הפחות היא תיחשב כדבר "טוב". [מי"פ] 


[יב] אָנִי קהָלֶת הָיִיתִי מֶלֶּ על יַשָרְאֶל וגו'. 
בדרך כלל מפרשים משפט זה כך: ''אני, קהלת, 
הייתי מלך על ישראל...", אך ניתן גם לפרש: 
"אני קהלת. הייתי מלך על ישראל...". אפשר 
שהפירוש האחרון הוא הנכון, משום שקהלת 
מציג עצמו כאן בפעם הראשונה (כותרת הספר 
וההערה המסכמת את דברי קהלת בפסוק ב 
לעיל אינם משל המחבר, אלא מקולמוסו של 
עורך הספר). משפט הפתיחה "אָנִי קהָלֶת 
דומה לנוסחת הפתיחה של כתובות מלכותיות 
שמיות צפון-מערביות רבות, כגון: "אנכי כלמו 
בן חי[א]"; "אנכי אזתוד ברוך בעל". גם בכתו" 
בות אלה, לאחר שהמחבר זיהה עצמו במָלות 
הפתיחה, בא בדרך כלל סיכום ביוגראפי של 
מעשיו והישגיו בחיים. [מי"פ] 


[יגן לדרוש וְלָתוּר בַּחְכְמָה עַל כָּל אַשֶר 
נַעָשָה תַּחַת הַשָמֶים. לדרוש ולתור באמצ- 
עות החוכמה את כל המעשים הנעשים בעול- 
מנו. 


הוּא ענְיָן רָע... לעַנות ב13. חקירת המעשים 


בעולם בעזרת החוכמה - היא עניין רע ומכז 
איב, שהאל נתן לבני האדם להתעסק בו 
(השווה עוד להלן, ג, י). השם "עָנְיןף" והפועל 
"לְעָנוּת'" בספר קהלת (ובלשון חכמים) נגזרים 
מן השורש ענה, שמובנו - לעמול, להתעסק 
בדבר, להיות טרוד בדבר (יש להבדילו מן 
הפועל ענה במובן השיב ומהפועל ענה במובן 
דיכא, ייסר). אחרים מפרשים "לְעָנות" מלשון 
הַתענוּת והתייטרות. 


[יד] וַּרְעוּת רוּתַ. רדיפה אחר רוח, בקשת 
רוח. והשווה עוד הביטוי "רַעָיון רוּחַ" (א, יז 
ועוד). יש גוזרים "רְעוּת" ו"רַעָיוּן", בהקשר זה, 
מן השורש השכיח רעה במובן נהג עדר בהמות 
למרעה (והשווה הושע יב, ב: "אֶפְריִם רעָה רוּחַ 
[רדף קָדִים"); ויש גוזרים שמות אלה מן 
השורש הארמי רעה, המקביל לשורש העברי 
רצה, ומפרשים את הצירוף "דְעוּת רוּחַ" כבק" 
שת רוח. 


[טו] מְעָנֶּת לא יוּכַל לַתֶקן וגו'. בפסוק זה, 
שצורתו כפתגם חוכמה, מביע קהלת את 
הרעיון, שכל מעשי האדם הם הבל, כי בעולם 
שברא האל לא ניתן לשַנות דבר (השווה עוד ז, 
יג). 


[יז] הולָלות. שיגעון, התנהגות שיגעונית. 
צורה זו מופיעה רק בקהלת, והיא נגזרת מן 
השורש הלל במשמע נהג בסכלות, השתגע 
(ראה, למשל, ירמיה כה, טז). 


יָדַעְתִּי שָגַם זֶה הוּא רַעָיון רוּחַ. מצאתי כי 
גם זה, היינו: הרות חוכמה ודעת, הוא רדיפת 
רוח. ההנחה ש"זֶה" כאן מוסב על הוספת 
חוכמה, מתבסשת על פסוק יח, המבאר מדוע 
אין תכלית בהוספת חוכמה: היא מוסיפה רק 
כעס ומכאוב. תופעה סגנונית זו של העדר שם 
עצם מזהה, שאליו רומז הכינוי, שכיחה בקה- 
לת, ובמיוחד במקומות שקהלת חודץ בהם 
את משפטו על ההֶבָלי'. במקומות רבים 
שהוא אומר בהם: "'גם זֶה הֶבָּלי' (ב, כא; ד, ח 
ועוד), לא ברור למה כוונתו בביטוי "גַּם זֶה". 

[מי''פ] 


[יח] בַּעַס. רוגז, צער, אי-שקט נפשי. 


פרק ב 


[א] אָנִסְכָה בְשָמְחָה. אנסה אותף בשמחה 
(קהלת מדבר אל לָבּו). 


[ב] מְהוּלֶל. שיגעון, סכלות, קלות דעת 
(י'הוּללות" - א, יז לעיל). 
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קהלת ב 


ג וּלְשֶמְחָה מִהזזֶה עַשָה: תַרְתִּ בְלְבִּי למְשוּךָ 






ו עץ כָּפרי ית 





הִיָה לי מִכָּל שהִיו לפנ בִּירוּשְלֶם: כְּנסְתִי לי "כל 
מְלְכִי וְהַמְדינת עָשִיתִ לי שָרִים וְשָות וְתַָנוּנֶת 


[גן וְלְבִּי נְהַג בַּחְכֶמָה. נראה כי כוונת קהלת 
לומד, שהוא ניסה "יין'' (כלומד: משתאות יין) 
בעוד לבו "נְהַג בַּחָכְמָה", מבלי לאבד את 
השליטה על עצמו ולהתמכר לטיפה המרה. כך 
הוא יכול לבחון באורח רציונאלי את ערכם של 
התענוגות אגב התנסות בהם. 
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ל 


כת מִים לְהַשְקת 
דִים וּשִפָחות וּבְנִידבָיִת הָיָה לי גֶּם 


ב, ד-ח 

"הַנדַּלְתּי מַעָשִי בָּנִיתִי לי בָּתִּים נְטַעְתִּי לי כֶּרָמִים. 
עָשִיתִי לִי גּנות וּפַרְדַּסִים... עָשִיתִי לִיבֶּרְכות 
מָים... קָנִיתִי עָבָדִים וּשְפְחוּת... גַּם מִקָנָה בּקֶר 
וְצאן הַרְבָּה הְיָה לי מפל שֶהָיוּ לְפָנִי בִּירוּשְלָיִם. 
כְּנַסְתִּי לי גַּם כַּסְף וְזֶהֶב... עָשִיתִי לי שָרִים וְשָרות 
וְתַעָנוּגת בָּנִי הָאָדֶם שַדֶּה (שדות'. קהלת לובש 







אֶתבְּשָרִוְלבִּינִהָג 
וה טוב לְבְנִי הָאָדֶם 





שרי 






בָהֶם 





ה בָקַר וְצָאן הרבה 
ם"כְסֶף ָהָב וּסְְלַת 
הָאָדֶם שָבָה 











[ד] נְָטָעָתִּי לִי כְּרָמִים. ה"כרם" במקרא הוא 
בדרך כלל מטע של גפנים. גידול גפנים וגידול 
תבואה היו שני ענפי החקלאות החשובים 
ביותר בארץ ישראל בתקופת המקרא, כפי 
שעולה מן הביטוי השכיח "דָנֶָן וָתִירוּש", החור" 
זר בנוסחאות ברכה לרוב (בראשית כז, כח; 
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₪ 





בפסוקים אלה את דמותו של שלמה המלך, 
שנחשב לחכם באדם ולעשיר מופלג. כוונת 
הכתובים להדגיש, כי כל חקירותיו ומסקנותיו 
של המחבר מבוססות על ניסיונו האישי. תנאי 
החיים אָפשרו לו להשיג כל מה שלבו חפץ, 
ואף"על-פי-כן הוא מגיע למסקנה, שהכל ""הָבָל 
וּרְעוּת רוּחַ'", שכן הכל ארעי וזמני, ובסופו של 


דברים לג, כח ועוד הרבה; לעתים כוללת 
הנוסחה גם את ענף גידול הזיתים: "דֶנֶן תִּירוש 
וְיִצְהֶר'' - דברים כח, נא; ראה עוד שמואל"א ח, 
יד), ומן הצירוף הנפוץ "שָדָה נְכֶרֶם" (במדבר 
טז, יד ועוד). גפנים אפשר לגדל בשפלה או 
בהר, אולם בארץ ישראל הרבו לטעת כרמים 
דווקא במורדות ההרים (דברי-הימים-ב כו, י). 
+ בין נכסי המקרקעין, שמלכי הקדם, ובתוכם 
מלכי ישראל, נהגו לצבור להם, תפס הכרם 
מקום נכבד, שכן הוא לא רק סיפק את היין 
למשתאות המלכות, אלא גם שימש מקור טוב 
לרווחים. על כרמיו הגדולים של דוד היו 
ממונים שניים מעבדיו, כפי שמעיד הכתוב 
בדברי-הימים-א כז, כז: "וְעַל הַכְּרְמִים שְמְעִי 
הֶרְמָתי, ועל שְבַּכְּדָמִים לָאצְרוּת היון זבְדִי 
הַשָפָּמִי". גם לשלמה היו כנראה כרמים גדו- 
לים, שנהג להחכירם ל'ינוטרים'", וכרמים אלה 
אף הביאו לו רווחים נאים, כפי שעולה מן 
השיר האלגורי בשיריהשירים ח, יא-יב: "כָּרֶם 
הָיָה לשָלמה בְּבַעַל הֶמון. נָתַן ֶת הַכֶּרֶס לנּט- 
רים, איש יָבַא בְּפרְיו אֶלַף כְּסֶף" וגוי. ולבסוף 
ראוי עוד להזכיר את עוזיה, שנאמר עליו בין 





דבר יעבור עושרו למי שלא טרח בו: "וְשֶנָאתִי אָנִי 
אֶת כָּל עָמָלִי שְאָנִי עָמַל תַּחַת השמש שְאַנִיחָנוּ 
לָאָדֶם שִיִהִיָה אַחָריי" (ב, יח). בתמונה מימין (1): 
תיאור נדיר של משק המלך ורכושו (רישום על-פי 
תיאור ארמונו של אִמָנְחתָפּ הרביעי מלך מצרים, 
אל-עמארנה, מאה י'"ד לפה"ס). בתמונה נראים 
מבנים מלכותיים לרבות ההרמון, מחסני הארמון, 


השאר כי היו לו הרבה "אִכָּרִים וְכַרָמִים בָּהְרִים 
וּבַכַּרְָמָל כִּי אהב אֶדָמָה הָיָה" (דברי"הימים"ב 
כו י). [יייק] 


[ה] גת וּפַרְדְסִים. קשה לברר את ההבדל 
המדויק בין "גן/ גַּנָה" ובין "פַרְדֶּס", אך נראה 
שבעוד הראשון יכול לציין מטע ירק (דברים 
יא, י; מלכים-א כא, ב), פרחים או עצים, 
מתייחד האחרון רק למטע עצים, הכולל עצי 
מאכל ועצי נוי או סרק. + מלכי המזרח הקדום 
נהגו לטעת גנים בוטאניים מפוארים ליד 
ארמנותיהם למטרות נופש ושעשועים. בייד 
חוד הצטיינו בשטח זה מלכי מצרים מימי 
הממלכה החדשה, אשר גני הנופש והתענוגות 
שלהם היו משופעים בברכות מלאות דגים 
וצמחי מים, סופות מעשה סורג, שהשתרגו 
עליהן צמחים שונים, ערוגות פרחי בושם 
למיניהם, עצי פרי ואילנות סרק לנוי. גם 
בתבליטים, שמלכי אשור פיארו בהם את 
קירות ארמנותיהם, נראים גני שעשועים, 
שניטעו ליד הארמונות. מקצתם תוכננו בצורת 
נוף הררי מיוער, זרוּע שבילים ונחלים 


חדרי מגורים ועוד. מתחתם: חיל המשמר 
המלכותי ונושאי ניסי המלך. במרכז למעלה 
ולמטה (3-2) נראים נגנים ונגנות, שרים ושרות. 
בתמונה משמאל (4): תליון זהב דמוי כוכב 
ומחרוזת אבני אודם, שמשולבים בה קישוטיזהב 
ואודם דמויי פרחז הלוטוס (מצרים, תל אל-עג'ול, 
מהתקופה הכנענית המאוחרת). 


מלאכותיים, ובהם גם חצר מרוצפת, ששימשה 
לעריכת משתאות לעם רב. ידוע במיוחד התב- 
ליט המקוטע, המתאר משתה של אשורבָּנִיפל 
מלך אשור (מאה ז' לפה''ס) בגינת ארמונו, 
שגדלים בה אילנות ושיחים רבים, ובהם 
מקננות ציפורים. בגן שכזה ערך גם אחשורוש 
מלך פרס את משתה שבעת הימים לתושבי 
שושן הבירה (אסתר א, ה ואילך). מלכי אשור 
אף נטעו פארקים גדולים מחוץ לערים, וערכו 
בהם צִיד חיות בר למיניהן. אין עדויות על 
פארקים גדולים מסוג זה בארץ ישראל, אך יש 
לשער, שגם מלכי יהודה וישראל נטעו להם 
ליד ארמנותיהם גנים, ששימשו להם מקומות 
נופש ומשתה; השווה הכתובים המזכירים את 
"גן הַמֶּלֶך'' בירושלים, סמוך לחומות העיר, 
ליד שער בין החומותיים (מלכים-ב כה, ד; 
ירמיה לט, ד). גן זה היה עדיין קיים בתקופת 
בית שני (נחמיה ג, טו). > המלה "פַרְדְּס", 
הנזכרת שלוש פעמים במקרא (ראה עוד שיר- 
השירים ד, יג; נחמיה ב, ח), שאולה מן הלשון 
הפרסית העתיקה (64628ו1ק - שטח מוקף 
גדר או חומה). היא חדרה לבבלית המאוחרת 


(ט66%זהק) וליוונית (061809גז8ק). "פַרְדְסִי" היא 
מלה כללית למטעי עצים ממינים שונים: 
בשיריהשירים נזכר "פַרְדְּס רְמּוּנִים", ואילו 
בתעודה אכדית אחת מדובר על פרדס, שמגד- 
לים בו גפנים. "הפַרְדִּס אִשָר לַמֶּלֶךִּ', המוזכר 
בנחמיה ב, ח כמקור לעצי בניין למקדש, הוא 
אולי יער ארזים בלבנון (השווה עזרא ג, ז). 
[י'יק] 


[ח] וּסְגְלַת מְלָכִים. רכוש פרטי, אוצרות של 
מלכים. המלה "סְגִלָה" קרובה כנראה למלה 
האכדית טזווּאו5, שמשמעה: רכוש פרטי, קניין, 
אך יש גוזרים אותה ממלה אכדית אחרת: 
ג!וווקטפ, שמשמעה: עְדֶר, מִקנֶה. מלה זו מופי- 
עה במקרא כמה פעמים במובן מושאל (שמות 
יט, ה; דברים ז, ו תהלים קלה, ד ועוד). 
במשמעותה הראשונית - אוצר - מופיעה 
המלה רק עוד בדברי-הימים-א כט, ג, שם 
אומר דוד: "יש לִי סְגִלֶה זֶהָב וְכֶסְף, וְתַתִּי לְבִית 
אֶלהַי" וגו'. [י"קן 


שדֶּה וְשָדות. "שִדֶּה" היא מלה יחידאית 
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קהלת ב-ג 


ט ושדות: וְגָדַלְתִי וְהוּסַפְתִי מכָּל שָהָיָה. לְפְנִי בִּירושלֶם אף חָכְמְתִי 


כל א לי עינִי לא אְְלְתי מָהֶּם ימי אֶת "לבוי 





0 72 
יא פָנִיתִי אנ כל "מעשָל שַטו 2 ובְעְמָל %-- ו הגה קמל 
ב הָבָּל ורות רוח ואין יתרון תַחַת השְמָש: וּפָנִיתִי אנ ראות חָכְמָה 


וְהוּלְלְוּת ְסִכָלוּת יו מה הָאָדֶם שָיבוּא אֶחָרִי ה 





לֶךָ אֶת אַשֶרְכְּבַר 


יג עָשוּהוּ: וְרְאִיתִי אנ טיט יִתְרוּן לחְכְמָה. מן הָסָכְלְוּת כִּיתְרְון הָאָוּר 
יי מ הַחְשךָ: הַחָכֶם עיניו בּראשו הסיל בש הולְךָ ויָדְעְתִּי ֶם 





טו א 


יז הַבְּאִים | הַכָל- טכה [איך יכ 
הָחַיִים כִּי רָע עָלִי : 





יח רוּח: וְשָגָאתִי אָנָל אֶת"כָליעָָ , 


יט לְאָדֶס שְיְהִיָה אַחָרִי: ₪ 
לליה במ 


חִכָמֶוּ 
סו 






ְחְכְמָה דכ 
כ הַבָל וְרְעה רִבָּה 


יַמַה"הוָה לְאָדס בָכֶליעְמְלוּ ּבָ 


נִי שָמִּקְרָה אֶחָד יְקְרְֶה אֶת כָלֶם: וְאָמַרְתִי אָנִי בִלְבי כְּמְקְרָה 
הַכְּסִילגָּיאָנִי יקני וְלמָה תִכַמְתִי אי אז יור וְדבְרְתִבְלְפִּישָָם* 
טו זָה הָבָל: כ אַיִן לד לח עם"הַכּ 
מ הח 





יל לָעולֶם בְטְכְבָר הַיְמִים 
הַכּסִיל: וְשָנַאתי אֶת- 













יון לְבָּו שְהוּא 





בג ַמָל תחת הַשְמָש: כִי כְּלִייָמִיו מַכָאבִים ְכַּעַס עְנינו גָּם ְיְלָה לא: 
פר. שכב לבו גָזֶה הבל הוּאג א" בְּאֶדֶם | ִיאכָל וְשָתָה וְהֶרְאֶה 


כ אַתנּפָ טב על נסיזה תיאני ד לי קיא: כ מי 


כו יאכל ומי יחש חוּץ ממָנִי: כ לְאָדֶם שָטוב לְפְנִינְתָ חַכְמָהוְדעַת 
שמחה וְלַחוּטָא נן עְי לְאָס וְלְכְנוס לָתַת לטוב לפנ הָאָלהים 
ג א ְסִעְהיהָבָּל ורְעוּת רוח: לכל זְמָן וְעַת לְכָליחָפֶץ תחת 


במקרא, שהוראתה המדויקת כבר נשכחה מן 
התרגומים העתיקים והמפרשים הראשונים. 
כיוון שמונח זה נזכר בסוף רשימת התענוגות 
שקהלת ניסה, יש לשער כי הכוונה לפילגשים, 
אך החוקרים מתקשים למצוא למלה זו מקור 
או גזרון מתקבל על הדעת. יש אומרים, כי היא 
קרובה למלה הערבית 188 - פילגש (צורה 
המונית של חטו54104 - גברת), ויש מקבילים 
אותה למלה האוגריתית )8 - אשה. אחרים 
רואים בה צודת נקבה של המלה שַד. אב" 
עזרא מפרש: ''"הנשים השדודות הנלקחות בחור 
זק, בשוד ושביה". צורת הכפל "שַדָּה וְשָדות" 
מורה על ריבוי מופלג (השווה "רַחָ רַחְמְתַיִם" 
בשופטים ה, ל). [י"ק] 


1%6 


א 


יחסיות הערכים בחיי האדם 
[ט-יז] 


בפסוקים ט-יא אומר קהלת, כי לא מנע 
מעצמו כל אשר שאלו עיניו, והפיק הנאה רבה 
מכל העושר שצבר לו בעמלו. הנאה זו היתה 
''חלקו'י מכל עמלו. אך יחד עם זאת, כשהרהר 
בעמלו, נוכח לדעת שהכל היה חסר תכלית, 
מאמץ שווא, "וְאִין יִתְרון תִּחַת הַשָמָש". +כאן 
מתעוררת בעיה: לקהלת היה חלק בכל עמלו, 
והוא הפיק הנאה מעושרו - ניסיון שהוא 
ממליץ עליו בכתובים אחרים (השווה ב, כד; ג, 
יב; ה, יז ח, טו), ובמיוחד בפסוק: "וְרְאִיתִי כִּי 


אין טוב מִאֶשָר יָשְמַח הָאָדֶם בְּמַעָשִיו כִּי הוּא 
חֶלָקו כִּי מִי יְבִיאָוּ לרָאוּת בְּמָה שיִּהְיָה אִמָרִיר" 
(ג, כב). מדוע אפוא הוא מכנה בפסוק יא את 
כל עמלו "הֶבָלי", וטוען ש"אִין יָתְרון תַּחַת 
הַשָמָש''ז נראה שקהלת מבחין בין המושג 
"חִלֶקי' ובין המושג "יִתְרון": "חִלֶק'" הוא הנאה 
רגעית, חולפת, בעוד שַ""יִתְדוּן" הוא תועלת 
בת-קיימא, מתמדת, משהו שאפשר לסמוך 
עליו ולתת בו אמון. ואכן בהמשך (פסוקים 
יז-כו) מסביר קהלת מדוע "שנא"' את כל 
עמלו: משום שהוא ימות וייאלץ להשאיר את 
עושרו לאדם "שָלא עָמָל בּו''. השמחה והעונג 
הם "טובים", אולם חסרי משמעות. "השחוק" 
הוא שיגעון, סכלות ("מְהוּלֶלי'), וה"שַמחה" 
אינה "עושה'" (= משיגה) דבר (ב, ב). קהלת 
מחפש אפוא סיפוק, שהוא מעבר לשמחה 
ולעונג הרגעיים, אך אין הוא מבהיר די הצו- 
רך מה טיבו של סיפוק זה. + ישנו פאראדוקס 
בשמחה ובעונג הנופלים בחלקו של האדם 
בחיים, וקהלת מצביע עליו לאודך כל הספר: 
בעוד שהשמחה ללא ספק "טובה'' (בלשונו 
של קהלת "טוב / טובה" משמעותם לעתים 
קרובות: עונג, שמחה, הנאה; השווה, למשל, ב, 
כד), אין היא גורמת סיפוק; לכל היותר היא 
בבחינת סם, המקהה את החושים ומסייע 
לאדם לשכוח את אפסותו וחוסר משמעותו 
(ה, יח-יט). יש אמנם מי שיפיק סיפוק מן 
השמחה והעונג, אך לא קהלת! הוא ממהר 
להתפכח ולבחון את כל מה שהשיג במאמציו 
("וּפָנִיתִי אָנִי בְּכֶל מְעָשִי שָעָשוּ יָדִי..."), 
ואשלייתו בדבר ערכו של העמל נגוזה עד 
מהרה בהותירה אחריה טעם מריר של אכזבה. 
+ סתירה דומה בעמדותיו של קהלת ביחס 
לערכים אנו מבחינים גם בפֶּסקה הבאה (יב- 
יזו. כאן הוא מצהיר, "שָיּש יִתרוּן לִמֶכְמָה מִן 
הַסִכְלוּת" (יג-יד), אך לאחר מכן הוא נוכח לד" 
עת, שהמוות מוחה יתרון זה, והמאמץ להח- 
כים הופך בשל כך לחסר תכלית. אין גם נחמה 
במחשבה, שהחכם ייזכר אחרי מותו לטובה, 
ואילו הכסיל ייזכר לרעה, שכן בסופו של דבר 
יישכחו החכם והכסיל כאחד (טז). גם כאן 
מתברר, שהיתרון הגדול של החוכמה על פני 
הסכלות הוא יחסי בלבד. המוות מטשטש 
לבסוף את כל ההבדלים ביניהן, ונמצא שיתרון 
החוכמה נשלל למפרע. לפי השקפת קהלת, 
מבטלת אפוא האוניברסאליות של המוות את 
ערכה של כל פעולה, שהיה בכוחה להביא 
תועלת לאדם. [מי"פ] 





[יבז מָה הָאָדֶם שיוא אֶמָרִי הַמִלַּ את 
אֶשָר כְּבֶר עָשוָּהוּ. פסוק קשה, שהמפרשים 
ניסו לפרשו תוך תיקון הנוסח. אפשר שיש 
לפרש: מה יועיל האדם, שיבוא (לחקור) אחרי 
המלך (= קהלת) את אשר כבר עשוהו (= את 
מעשי העבר)? ואפשר שיש לקרוא "עָשָהוּי 








ב, בב-בד 

"כִּי מָה הוָה לָאָדֶם בּכֶל עַמָלו וּבְרַעִיון לבו שַהוּא 
עָמַל תִּחַת השָמש. כִּי כָל יָמִיו מַכָאבִים וְכַעַס 
ענְיָנו ₪ בַּלִיִלָה לא שָכֶב לבּו... אין טובבָּאָדֶם 
[מזשַיאכל וְשָתָה וְהֶרְאֶה אֶת נָפָשו טוב בַּעָמָלו; גָּם 
זה רְאִיתִי אָנִיי". לדעת מחבר קהלת החיים קשים, 


(בעקבות כ-70 כתבי יד של המסורה) במקום 
"עָשוְהוּ", ולפרש בשינוי קל: מה יועיל האדם 
שיבוא אחרי המלך (= קהלת) לעשות את 
אשר הוא (= המלך) כבר עָשָהוּ קהלת רוצה 
לומר, שהוא, "המלך" החכם, חקר את עניין 
החוכמה והסכלות באופן כה יסודי ואובייקטי- 
בי, עד כי שום אדם שיבוא אחריו לא יוכל 
לחדש דבר בחקירותיו. 


[טז] וְאִיף יָמוּת הֶחָכֶם עִם הכְסִיל. "וְאִיךּ' 
בכתוב זה היא מלת קריאה: הלא ידוע הדבר, 
כי החכם מת (ונשכח) יחד עם הכסיל. 


[יט) שָעָמַלְתִּי וְשָחְכַמְתִּי. לפנינו הנדיאדיר 
און (''"שניים שהם אחד''), שפידושו: שעמלתי 
בחוכמה, שעשיתי בחוכמה. 


[כגן כִי כָּל יָמָיו מִכָאבִים וְַעַס ענְינו. 
במשך כל ימי חייו עניינו (= גורלו, עיסוקו) - 
רק מכאובים וכעס. 


[כד) אִין טוב בְּמֶדֶם שָיאכָל וְשָתָה וגו'. 
אין טוב לאדם משיאכָל וישתה וייהנה מעמלו. 
אפשר שנבלעה המ'"ם לפני המלה "שִיאכָל"', 
בגלל המי'ם שבסוף המלה הקודמת, "בְּאָּדֶם". 


[כה] כִּי מִי יאכָל וְּמִי יָחוּש חוץ מִמְנ 
שאלה רְטורית, שקשה לעמוד על כוונתה. 
מובנו הרגיל של השורש חוש במקרא הוא 
למהר, אך הוראה זו אינה הולמת את ההקשר. 
לפיכך נוהגים לפרש כאן "יָחוּש" - ירגיש; 
יחוש הנאה, ייהנה, ואפשר שכוונת הכתוב 
היא: כי מי עוד חוץ ממני ראוי שיאכל וייהנה 
מן הרכוש שצברתי בעמלי? ויש מפרשים 
"יְחוּשי' על-פי משמעו בלשון חכמים: יחשוש, 
ידאג; וגורסים עליפי תרגום השבעים וכמה 
כתבי יד: "'מִמָּנוּ'' (במקום "מְמָּנִּי"). אלה מבא" 
רים את הכתוב כך: מי יכול לאכול (= ליה- 
נות) או לדאוג מבלעדי רצון האלוהים (= חוץ 
ממנו; השווה הושע ח, ד)? ההנאה והדאגה 
נתונים בידיו של האל. 


[כו] כִּי לָאֶדֶם שַטוב לְפָנָיו ָתַן חָכְּמָה וגו'. 
מתוך עיון שטחי בפסוק נדמה, שלֶדעת קהלת 
מעניק אלוהים עושר, שמחה ודעת לכל אדם 
בהתאם למעשיו ולזכויותיו. אולם בכתובים 
אחרים הוא דוחה את תורת הגמול המקובלת 
הזאת. ואם הוא מתכוון לומר, שהחוטאים 
נענשים והצדיקים מקבלים שכר, מדוע הוא 
מכנה מצב זה "הֶבָּל וּרְעוּת רוּחַ'" לאמיתו של 
דבר, פסוק כ מתאר את מה שקהלת כבר אמר 
שיקרה לו, עצמו, בעתיד: הוא עמל כל חייו, 
אך בסופו של דבר יעבור עושרו למי שלא טרח 
בו. הזר שיזכה ברכושו של קהלת, גם אם הוא 
"סֶכָלי', הריהו "טוב" לפני האלוהים. ואם 


מלאי מכאובים וטרדות, ועל כן ראוי לולאדם 
לנסות וליהנות מן החיים -"לשמוח ולַעַשות טוב 
בְּחיָּיו" (ג, יב) - למרות שיש בהנאה מן האשליה 
העצמית, ואין היא אלא סם המשכיח את 
אפסותם וחוסר משמעותם של החיים. בתמונת 
משתה הגן (לוח אבן שומרי מן האלף השלישי 


לשפוט לפי התוצאות, לאדם זה ניתנה החוכז 
מה האמיתית, ואילו הֶעָמָל, ביש*המזל, משום" 
מה אינו מוצא חן בעיני האל, והוא בבחינת 
"חוטא" (השווה את הביטוי "חַטְאִים" בפי 
בת"שבע, במלכים"א א, כא). קהלת מכנה 
עצמו '"'חוטא" לא משום שחטא, אלא משום 
שחש, כי גורלו הוא גורל של חוטא. בדומה 
לאיוב ולסובלים אחרים חש הוא תחושה של 
חוטא, גם אם לא חטא בפועל, תחושה שנוב" 
עת מן העובדה, שאלוהים הסתיר פניו ממנו 
(השווה איוב ז, כא). בביטוי "הֶבָל וּרְעוּת רוּחַ" 
מתכוון קהלת למקריות האבסורדית השלטתת 
כנראה בחלוקת טובות ההנאה בעולם, שהאל 
עצמו אחראי לה (ראה עוד ז, יג). [מי"פ] 


דו-משמעותה של המלה 
"עָמָליי בספר קהלת 


קהלת שונא את "עמלו", כלומר: את הרכוש 
הרב שרכש ביגיעה קשה, משום שלאחר מותו 
יניחנו לאדם זר שלא טרח בו, ולכן אינו ראוי לו 
(ב, יח-כו). המלה "עָמֶלי' היא ממלות-המפתח 
השכיחות ביותר בספר קהלת (היא מופיעה 
בספר 13 פעמים מתוך 20 היקרויותיה במק- 
רא; גם הפועל "עמלי' שכיח מאוד בספר זה), 
והמחבר משתמש בה בהוראה כפולה: לעתים 
כדי לציין את הטרחה והיגיעה עצמן, ולעתים 
- את פָּרות היגיעה והטרחה. בפסוק יח, למשל, 
מצהיר קהלת, שהוא שונא את עמלוּ שהוא 
עָמַל תחת השמש, ומתכוון לטרחתו וליגיעתו, 
אך העמל שהוא עתיד להניח לאדם אחר - 
הוא כמובן רכושו ועושרו. כאן, אם כן, המלה 
עָמָּל היא דו"משמעית. בפסוק יט, לעומת 
זאת, ברור שהעָמֶל, שיורשו של קהלת ישלוט 
בו, הוא עושרו. בפסוק כא עָמָל פירושו יגיעה, 
כי הוא נעשה "בְּחְכְסָה וּבְדְעַת וּבְכַשָרון", אך 
מה שהוא נותן לאחָר - הוא העושר. דור 
משמעות זו של המלה "עָמֶלי' מלווה אותנו 
לאורך כל הספר (ראה עוד ב, יא; ד, ד, ח; ה, 


לפה''ס) נראים המלך והמלכה ישובים (מימין 
ומשמאל), בידיהם כוסות משקה ומניפות, 
ולפניהם עומדים עבדיהם המשרתים אותם (אולי 
שר המשקים). הנגן במרכז התמונה פורט על גִבָל 
בעל תיבת תהודה דמוית פרה, ומימין לוניצב 
קנקן יין על כַּן עץ מיוחד. 





יח; ו, ז; ח, טו; ט, ט; י, טו). קהלת נוטה להניח 
(כפי שהניחו החכמים שכתבו את ספר משלי), 
שעמלו של אדם בהכרח יביא לו עושר וקניין, 
ולכן נוצרת זהות בין שני המושגים: יגיעה 
ועושר. אולם בעיקרו שולל קהלת את ערך 
היגיעה והטרחה, ולא את ערך העושר שנקנה 
ביגיעה. לוּ שנא קהלת את עושרו (השווה 
פסוק יח), לא היה מתלונן על ההכרח להניחו 
למי שלא עמל בו, ולא היה רואה בהשגת עושר 
בלא עמל סימן לי'טוב לפָנִי הָאָלהים'" (כו). + 
מן הראוי לציין, כי המלה ""עָמֶלי' במשמעות קנ" 
יין, עושר, מצויה במקרא רק עוד פעם אחת, 
בתהלים קה, מד: "וַיִּתִּן לָהֶם אִרְצוּת גוּים וַעָמַל 
לְאָמִּים יַירְשוּ'. הוראה זו של '"עמליי שכיחה 
גם בלשון הארמית. הפשיטתא (התרגום הסו- 
די) מתרגם "יְגִיעַ כַּפִּיִּ'' (תהלים קכח, ב), 
שפירושו "פרי מעשיך" - "עמלא דאידיך", 
ובתלמוד הבבלי קוראים "עמלא" להכנסה 
משכירת בתים (בבא בתרא סז, ע''א ועוד). 
בלשון האכדית, שהשפיעה רבות על הארמית, 
המלה ט!6ווז6ח, הנגזרת מן השורש עמל, משמ" 
עה: שָכֶר, רווח (בדרך כלל ממסחר). אפשר 
אפוא, שמשמעה המיוחד של מלה זו בקהלת 
מעיד על השפעת הארמית של תקופת בית 
שני או על השפעתה של לשון החוכמה הבין- 
לאומית. [מי"פ; יי"ק] 


פרק ג 


לכל זְמֶן וְעַת לְכָל חִפֶץ 
[א-טת 


בשיחה זו ממשיך קהלת לפתח את הרעיון 
המרכזי של ספרו: אפסות האדם והבלותם של 
הערכים בעולמנו. הפעם הוא מוכיח את הרע" 
יון מתוך תיאור מעגל חייו של האדם, המראה 
כי אין האדם שליט על גורלו, שכן גורלו נתון 


דדר 























ג ב-ה 

"עֶת לָלָדֶת וְעַת לָמוּת, עת לֶטעת וְעַת לעָקור 
נְטוּע. עַת להָרוג וְעַת לרְפוא, עַת לפָרוץ וְעַת 
לְבָנות... עַת קפוד וְעַת רְקודי'. גישתו של קהלת 
לחיים היא דטרמיניסטית: הכל נקבע מראש, 
והרשות איננה נתונה. האל קובע הכל, ולאדם לא 


ב הַשָמיִם: 

לְלָדֶת 

לת 

לָטַעַת 
ג לְעָקור נָשוּעִ: 

לְהָרוּג 

רפוא 

לְפְרִץ 
ד לְבְנות: / 

לְבְפוּת? 

לְשְחוק 
ה רקוד: 
ְהַשָלֶיך אָבנִים 
לב 
לבוק 
ַרְחֶק מִחַבֶּק: 
לְבְקֶט 


בידי האל, הקובע מראש את כל מהלך חייו. 
השיחה מורכבת משני חלקים: בחלק הראשון 
(פסוקים א-ט), מונה קהלת אירועים מרכזיים 
וקוטביים בחיי האדם, המשתנים ומתחלפים 
עם הזמן. בחלק השני (פסוקים י-טו), מסיק 
קהלת מסקנות קודרות לגבי טיבה של ההשגד 
חה האלוהית על האדם ועל מידת חירותו 
לקבוע את גודלו הוא. + חלק ראשון: לכל זמן 
ועת לכל חפץ. בחלק זה אומר קהלת, כי לכל 
האירועים בחיי אדם - זמן ועת משלהם. אולם 
אין פירוש הדבר, שלכל אירוע יש זמן מתאים, 
וכי על האדם לתכנן את פעולותיו בהתאם; 
כשם שאין אפשרות לבחור את הזמן "המת" 
אים" ליום ההולדת או ליום המוות, כך אין 
אפשרות לבחור את הזמן המתאים לפעולות 
אחרות, התלויות לכאורה ברצונו של האדם. 
לפיכך, מסכם קהלת, אין כל תכלית במאמצי 
אנוש (פסוק ט). כוונת המחבר לומר, שלכל 
אירוע או מעשה - זמן נתון קבוע מראש, וזה 
יבוא בזמנו, בין שירצה בו האדם ובין שלאו. 
קהלת דוגל בדֶטְרמיניזם ומאמין, שכל אירועי 
החיים נקבעים על-פי רצונו הבלתי-מובן 
והשרירותי לכאורה של האל. לאדם לא נותר 
אלא לקבל עליו ללא עוררין את כל הבא עליו 
במשך ימי חייו. + חלק שני: על האדם להיבנע 


3% 


נותר אלא לקבל עליו ללא עוררין את כל 
האירועים, שיבואו עליו במשך חייו. אין הוא אלא 
שחקן, שאינו יכול לשנות את מחזה חייו. הוא 
איננו יכול לבחור מתי ללדת ומתי לבנות, מתי 
להרוס או מתי לטעת; לכל האירועים יש זמן 
קבוע, כשם שכל ההתרתשויות ביקום 
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וְעַת 


לגוולו הגזור מדאש. בעיית העדו הבחירה 
החופשית ממשיכה להעסיק את קהלת גם 
בפסוקים אלה. אלוהים הטיל על בני האדם 
"תפקיד", "עיסוק", אך מנע אותם מלהבין 
את דרכיו. מוטב אפוא, שהאדם לא ינסה 
להבין את העולם, אלא ישתדל להפיק הנאה 
מחייו כמות שהם ("לַשְמוּח וְלַעָשוּת טוב 
בְּחּיו" - פסוק יב). אולם אין לשכוח, שאף 
היכולת ליהנות מן החיים באורח פאסיבי היא 
מתנת האל, ואין היא מושגת בעמל אנוש. 
ככלות הכל, אין האדם מסוגל להשיג כל הישג 
של ממש במאמציו. כל אשר ברא האל (והכל 
מעשה ידיו הוא) אינו נתון לשינוי; ולמעשה, 
שום דבר חדש גם אינו יכול לקרות. כך ברא 
האל את עולמו, כדי שבני אדם "יִרְאוּ מִלְפָנִיר' 
(יד). [מי"ים] 


המבנה האמנותי 
של השיר על הזמן 
[א-ט] 
רוב דבריו של קהלת כתובים בסגנון פרוזאי 


וענייני, כראוי להגיונות חוכמה. אולם בשני 
מקומות מגיע קהלת לדרגת משורר, המביע 


מתקיימות על-פי גזרה קדומה. כמֶזור חלקי 
לגזֶרה הקדומה מציע קהלת את הנהנתנות: מוטב 
לו לאדם שלא לנסות ולהבין את העולם ואת 
החיים, אלא להפיק מהם הנאה ככל שיוכל. 
הנהנתנות בעיניו היא אפוא הפתרון 
למקריות-לכאורה שבחיים ולאי-יכולתו של 


את רעיונותיו בלשון פיוטית שקולה ובסגנון 
שירי: בשיר הקצר על הזמן השולט באירועי 
החיים (ג, א-ט) ובשיר האלגורי על הזקנה (יב, 
א-ח). מבין שני שירים אלה, השיר על הזמן 
הוא בעל המבנה הפיוטי השקול והבהיר ביו- 
תר. > עיקר השיר על הזמן בנוי מַרשימה 
קטלוגית של אירועים מנוגדים בחיי האדם, 
אשר להם זמן קבוע מראש. חלק זה של השיר 
מורכב משבעה בתים, מספר המורה על של" 
מות וכוּליות. לכל בית שתי שורות, ומרבית 
השודות הן בנות שתי צלעות שקולות (2:2), 
עם מקרים חריגים אחדים (3:2). הדוב הגדול 
של הצלעות בנוי על פי הנוסחה: "עת+ ל+ 
מקור (פּוּעַל)"; השווה, למשל, פסוק ז: 
עַת לקרוע וְעת לְתְפוּר | (2:2) 
עַת לַחָשות וְעת לְדְבָּר (2:2) 

המלה "עַת" חוזרת בגוף השיר 28 פעמים 
במונוטוניות ובעקביות אכזרית, המעניקה לקו- 
דא תחושה של פאטאליזם: הקורא חש את 
התקדמותו המתמדת של מכבש הזמן, השולט 
בחייו של האדם ללא כל אפשרות לעצר 
לעקפו או לשנותו. המקצב הקצר והחד של 2:2 
תורם אף הוא לתחושת המסגרת הקשוחה 
והצרה, שבה כביכול כולא האל את האדם + 
האירועים והפעולות מחיי היומיום לא נבחרו 
על"פי שיטה מסוימת או סדר כרונולוגי כלשהו. 
הם לקוחים משטחים שונים בחיים, ובאים 
להדגים את רבגוניות ההוויה ואת הכלליות 
והאוניברסאליות של החוק, שהכל קבוע מראש 
במסגרת הזמן. אולם פתיחת הרשימה בהולדת 
האדם ובמותו (ב,) איננה מקרית, שכן אלה הן 
שתי התחנות הקיצוניות והקרדינאליות בחיי 
האדם עלי אדמות. יש בתים, שקיימת בהם 
הקבלה הן בתוכן והן במבנה בין שתי השורות, 
כדוגמת פסוק ד: 


עת לבְכּות 
עָת סְפוד 


וְעת לְשָחוּק 
ועת רֶקוּד 


(השווה עוד פסוקים ג, ו); יש בתים, שקיימת 
בהם הקבלה בתוכן, אך המבנה הוא כיאסטי, 
כדוגמת פסוק ח: 


עַת לָאָהב וְעַת לָשָנַא 
עַת מלְמָמָה ג ועת שָלוּם 


(השווה עוד פסוק ה); ויש בתים, שההקבלה בין 
שורותיהם היא במבנה אך לא בתוכן, כדוגמת 
פסוק ב: 


עַת לְלְדֶת <--> וְעת לָמוּת 
עת לְָטְעַת *--> וְעַת לָעָקוּר נֶטוּע 


(השווה עוד פסוק ז). >רשימת האירועים, שהיא 
עיקר השיר, נתונה במסגרת של שני פסוקים 








האדם לקבוע את המהלכים המכריעים בחייו. 
למעלה: סצָנה של לידה. האשה יושבת פשוקת 
רגליים, ותחתיה מבצבץ ראשו של הרך הנולד 
(חבל לוּריסטאן, איראן, מאה ח'-ז' לפה''ס). 
למטה: רקדנית כושית בתנועת מחול מיוחדת 
(ציור על לוח אבן, מצרים, מאה ט'ז לפהייס). 


קצרים בני שורה אחת: הפסוק הראשון (א) הוא 
מבוא הקובע את הכלל, שפרטיו מנויים בגוף 
השיר: "לכל זְמֶן וְעַת לכל חִפֶּץ תַּחַת הַשָמָיִם"; 
ואילו הפסוק האחרון (ט) מכיל את המסקנה 
שהמחבר מסיק מן הכלל ומן פרטיו, ומסקנה זו 
מנוסחת בצורת שאלה רֶטורית, שתשובתה 
השלילית מתבקשת מאליה: ''מה יַּתְרוּן הָעושֶה 
בַּאָשֶר הוּא עָמַלז" [י"ק] 


[א] זְמֶן... וָעַת. "עת'' היא המלה המקראית 
הרגילה לציון מושג הזמן; "זְמֶן" היא מלה 
שאולה מן הארמית, והיא מופיעה רק בספרים 
מתקופת בית שני (השווה אסתר ט, כז, לא; 
נחמיה ב, |). 


[ב] לָלָדֶת. כנראה מקור בהוראה סבילה, 


[ה] עת לְהַשָלִי אָבָנִים וְעַת כְּנוס אִבָּנִים. 
יש אומרים, כי הכתוב מדבר בבנייה ובהריסה, 
אולם פעולות אלה נזכרו כבר בפסוק ג. אפשר 
שמדובר בפעולת סיקול שדה טרשים ובהיפור 
כה. ויש מפרשים (בעקבות המדרש בקהלת 


רבה), כי לפנינו לשון נקייה לחיי אישות (י'לְהַשְ 
ליךף אִבָנִים") ולהימנעוּת מחיי אישות ("'כְנוס 
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כּלאַשָר יְעָשָה. הָאֶלְהִים הוּא יְהיָה לְעוּלֶם 

8 ו אין לַנְֶ וְָאֶלְִים עה עְרְאּ לגי 
מהשְהָָה כב חוא ואשר לְהִיוּת כב הָיָה וְחָאֶלהִים יְבַקֶט אֶת- 
נְְדֶף: וד רְאִיִתִי תחת הַשָמָש מְקום הַמִטֶפּט שָמָה הָרְשָע וּמְקוּם 
הצדְק שִמָה הַרְשָע: אָמַרְתִי אנ בְְִּי אֶתיַצדִּי וְאֶת"הְרְטָעיִשֶפֶט 
הָאֶלהִים כּייעת לְכָליחַפֶץ ְעַל כּלַמַעַשָה שם: אֶמַרְתִּאָנִ בְּלְבִּי 
עַליְדְבָרת בְִי האל לְבְרֶם הָאלְקים וְלְרְאוּת שֶהֶיבְהמָה הָמָּה 
לְהֶם: כּמקַרָה בָנִייָאדֶס וּמִקְרָה הבַּמָהוּמִקְרָה אֶחָד לֶהָכְּמית 
זָה כ מות וה וְרְוּח אֶחָד לכל וּמוּתָר הָאֶדֶם מְְִהַבְּהָמָה אִין כִּי הַפֶּל 
הֶבָל: הַכָּל הולְךָ אֶלימָקום אֶחָד הפל הַיָה מְִיהָצְפָר ְהַפָּל שב 


דול 


אֶליהֶטְפָר: מ ידע רוח בְנִיָאָדהָלָה הי לְמְעְלָהוְרוּח הַבְהמָה 


הַירְדְת הָיא לְמִטָה לְאָרֶץ: וראית כִּי אִין טוב מִאַעָר וּשְמַח הָאָדם 


לד 


בּמַעַשָיו כִּייהָוּא חֶלְקו כִּי מִי יְבִיאָנו ראות בְּמָה שָיְהְיָה אַחָרִיו: 


ו רז 


ושבְתִי אָנִי וְאָראָה אֶת"כֶּליהְעָשְקִים אִשָר נַּצָשִים תחת השָמט 


הגה דמְַת הָעַשְקִים וְאִין לְהֶם מְנְחַם ומיד עָשְקיהָם פח וְאין לָהָם 
מְנחֶם: ושח אי אֶתיהַמתִים שָכְבֶר מתו מן"החיים אֶשַר הִמָה חַיִים 
ַדְנָה: וטו מִטנִיהָּם אֶת אָשָריעדֶן לָא הַיָה אַַר לָארְאֶה אֶת" 
הַמְִשָה הַרְע אֶשַר נִצָשָה תחת השמש: וְְאִיתִי אַנִי אֶת"כָּיְמָּל 


ְא כָּל"כְּרן הַמעַעָה כִּי קיא קנְאַתיאִיט מרְעהו ניזֶה הָבָּל 














גת 

"עַת לָאָהב וְעַת לשנאיי. מוטיב האהבה מומחש 
היטב בתבליט זהב מקבר תות-ענח'"אמון מלך 
מצרים, מאה ייד לפה''ס. בתבליט נראה מלך 
מצרים יושב על כס מלכותו המפואר, עטוי עדיים 
לרוב, ובהם עטרה, מחרוזות וצמידי זהב. כנגדו 


אבְנִים'). ואפשר שהביטוי הסמוך "לחָבוקיי 
רומז אף הוא לאהבה בין המינים. 


[יא] גַּם אֶת הָעלֶם נָתן בְּלְבֶּם וגו'. לא נתברר 
מהו "הָעלֶם" שנתן האל בלבות בני האדם. יש 
אומרים, כי "עלֶם" בא כאן במובן המקראי 
הרגיל "נְצַח'', ומפרשים, שהאל נתן בלב האדם 
שאיפה לחיי נצח. לפי דעה אחרת, בא "עלֶםיי 
כאן במובנו הבתר-מקראי "תבל ומלואה", וכד 
וונת הכתוב לומד: האל נתן בלבות בני האדם 
את אהבת העולם ואת השאיפה להבין את 
העולם. ואפשר שיש לגדוס "הֶעָמֶָלי' במקום 
"הָעַלֶם'' תוך שיכול האותיות. לפי גרסה זו, נתן 
האל ''עמל'' בלב אנוש, עמל במובן הרוחני: הוא 
נטע בלבו את השאיפה להבין את העולם (וזהו 
"הענְיֶן שר נְתִן אֶלהים לְבְנִי הָמְדֶם לַעָנוּת בו"), 
וזו משימה שאינה ניתנת לביצוע. זהו תפקיד 
שהאל כפה על האדם, והוצאתו לפועל נדונה 
מראש לכישלון. השווה ח, יז, שם מדבר קהלת 
במונחים דומים על העמל הרוחני הזה. = [מי"פ] 


מִבְּלִי אשָר לא יַּמְצָא הָאָדֶם. הביטוי "מִבְּלִי 
אֶשֶר לא'' הוא שלילה כפולה הבאה לשם 
הדגשה: בכלל לא, בשום אופן לא. 


[יבן וְלַעָשוּת טוב. להפיק הנאה. 


[טו] וְהָאֶלהִים יָבַקש אֶת נִרְדְּף. משפט 
סתום. בקהלת רבה פירשו: "לעולם הקדוש 
ברוך הוא מבקש דמן של נרדפים מיד רודפי- 
הם", אולם אין פירוש זה מתאים להקשר. 
פירוש מקובל אחר: האל מבקש לחזור על 
אירועים שכבר חלפו, ברחו ("נרדפו"); אוג האל 
מבקש שוב את אשר כבר ביקש (''רדף"). 


עיוות המשפט ואפסות האדם 
[ג, טז-כב] 


בּפְסקה זו דן קהלת בשני נושאים שונים: עיוות 
המשפט (טז-יז) והיות האדם בןךתמותה ככל 
היצורים האחרים (יח-כב). הקשר בין שני נושד 
אים אלה הוא מעורפל ונותן מקום להשערות 
שונות. לפי אחת הדעות, קהלת מבקש להוכיח 
כאן את אפסותו של האדם ואת אי-יתרונו על 
הבהמה, על יסוד שתי עובדות: בניגוד לאמונה 
המקובלת, האדם נטול חוש מוסרי, והוא מעוות 
את המשפט; ובמותו הוא שב להיות עפר, ככל 
היצודים האחרים, ואין רוחו עולה למעלה אל 
בוראו. לפי דעה אחרת, קהלת מתפלמס כאן 
נגד האמונה בשכר ועונש בעולם הבא, שרווחה 
בימי בית שני בין הפרושים, והוא טוען: כיוון 
שהאדם במותו שב להיות עפר ואפר כבהמה, 
ואינו מקבל שכר ועונש בעולם הבא, הרי בעיית 
עיוות הצדק וסילוף המשפט בעולם הזה אין לה 








עומדת רעייתו המלכה, עטויה חלוק שקוף 
ונעולה סנדלים מוזהבים. ידה מונחת בחיבה על 
כתפו של המלך, ובשמאלה היא עומדת להגיש לו 
קוּבעת משקה. ברקע קירות הארמון המפוארים, 
ועליהם תבליטי אל השְמָש השולח את קרניו, 
קרני החיים, אל עבר האוהבים. 


פתרון. הכרה זו ממלאת את לבו ייאוש, והוא 
מגיע שוב למסקנתו הקודמת: "אִין טוב מַאֶשֶר 
ישְמַח הֶמֶּדֶם בְּמעָשָיו כִּי הוּא חֶלֶקו". + קהלת 
מתבונן בחברה האנושית ורואה את השחיתות 
בכל מקום, ובמיוחד בבתי המשפט ("מְקום 
המְשָפֶּט'/ יימקוּם הַצֶדֶק" - פסוק טז). בראותו 
את עיוות הצדק הוא ''מתנחם'' בתקווה, שהאל 
ישפוט את הרשעים (יז). לא ברור אם לאחר מכן 
הוא מתעלם מ'"'נחמה" זו, או שמא הוא פשוט 
משלף את משמעותה. ייתכן שבפסוק יז יש 
אירוניה מרה; אין הכוונה כאן לי'משפט" במובנו 
המילולי, כי אם למוות הנזכר בפסוקים יח-יט, 
שהוא בבחינת משפט אלוהי שלפניו כל בני 
האדם שווים, ואין מי שיימלט ממנו. + ההרהו- 
רים על חוסר הצדק, בדומה להרהורים אחרים 
בצדדים האפלים של החיים, מביאים את קהלת 
למחשבה על המוות. רעיונו המרכזי של פסוק 
יט ברור: אין האדם נבדל מן הבהמה, שכּן 
המוות הוא גורל שניהם. החיים הם חסרי 
תכלית ('הַפּל הֶבָּל'), משום שקיומו של הפרט 
מסתיים באותה נקודה שבּה התחיל, בלא שה" 
שיג דבר (בדומה לתופעות טבע המתוארות 
בפרק א, ד-ז): ''הפל הְיָה מן הֶעָפֶר וְהַבּל שָב אֶל 
הָעָפֶר'' (כ; השווה בראשית ג, יט). לוּ היה הגודל 
הנכון לרוח האדם שונה מגורלה של רוח הבה- 
מה, היו חיי האדם מקבלים משמעות ותכלית, 
אך אין יודע אם אכן כך הוא הדבר (כא). + 
האמונה הרווחת בקרב בני ישראל בתקופת 
המקרא היתה, כי המוות פירושו אובדן רוח 
החיים וירידה לשאול. כשהאל אוסף אליו את 
הרוח (כלומר, את רוח החיים, שכל היצורים 
גחנו בה, ואין הכוונה ל"נפש") - מת היצור. 
השווה תהלים קד, כט: ''תסף רוּחֶם יגְוָעוּן, וְאֶל 
עָפֶרֶם ישובון" (ראה עוד איוב לד, יד-טו). 
"איסוף" זה של רוח החיים מתפרש לא כקיומם 
של חיים לאחר המוות, אלא כהתפוררות גופו 
של היצור החי על כל חלקיו. הרעיון, שלאחר 
המוות עולה נשמתו של האדם לרקיע, מופיע 
לראשונה בספרים החיצוניים, שנתחברו במאה 
א' או ב' לפה"ס (ספר חנוך-א קד, ב, ד; ספר 
ברוך-ב ל, א-ה; ספר עליית משה י, ט). רעיון זה 
נובע, כמסתבר, מן האמונה המקובלת בדת 
ההֶלֶניסטית העממית, שגרסה, כי נפש האדם 
עשויה מניצוץ של אֶתֶר (היינו: אוויר השמים), 
ובמותו חוזרת הנפש לצוּר מחצבתה, לאוויר 
הרקיע. רעיון זה ידוע היטב לקהלת, אך כיוון 
שאין לו הוכחה, הוא מסרב למצוא בו ניחומים. 
מסקנתו הסופית של קהלת מהרהורים אלה 
היא: הואיל ואין ביכולתו של האדם לדעת מה 
יהיה בעתיד - לא נותר לו אלא ליהנות מן 
ההווה. [מי''פ] 


[יז] שָם. במקום המשפט. ויש אומרים, כי 
הכוונה לעולם הבא, שקהלת רומז אליו כאן רמז 
אירוני. 


[יח] לָבֶרֶם הָאֶלְהִים. "לְבְרֶם" הוא כנראה 
מקור מקוצר מן השורש ברר (השווה "לְרַדיי מן 
השורש רדד - ישעיה מה, א), שמשמעותו - 
לבחור, לנפות, לבחון (השווה נחמיה ה, יח; 
דברי-הימים"א ז, מ; משמעות זו של הפועל ברר 
שכיחה בלשון המְשנה). עליפי זה נוהגים לפרשי 
את פסוקנו: אמרתי בלבי על דבר בני האדם, 
שהאלוהים בחן אותם וראה כי אך בהמה הם. 
פירוש אחר: אמרתי בלבי על דבר בני האדם, 
שהאלוהים בחר אותם והבדילם משאר הברר 
אים (השווה בראשית א, כו-כח; תהלים ח, 
ה-ז), והנה ראיתי כי באמת אין הם נבדלים 
משאר הברואים ומן הבהמה. 


[יט-כ] הפל הֶבָל. הַכּל הולף אֶל מֶקום 
אֶחָד. "הַכַּלִיי משמעו כאן: שניהם כאחד, האדם 
והבהמה. 


[כב] אַמְרָיו. אחר כך, בעתיד (השווה עוד ו, יב 
זו יד; ט, ג). צורה דקדוקית מאובנת, כדוגמת 
"יְחְדָ. 


פרק ד 


דמעת העשוקים 
[א-ג] 


בפסקה קצרה זו חוזר קהלת לנושא הרשע 
ועיוות הצדק החברתי בעולם (השווה ג, טז) 
וקובע, כי אין לבעיה זו פתרון: לדמעת העשו- 
קים אין מנחם (א). המסקנה, שהוא מסיק 
הפעם מעובדה זו, היא קיצונית וקודרת: טו- 
בים המתים מן החיים, וטוב משניהם מי שלא 





נולד (ג-ד). בתלמוד בבלי (עירובין יג,, ע'"ב) 
מסופר על מחלוקת בין בית שמאי ובית הלל 
בנושא זה: "שתי שנים ומחצה נחלקו בית 
שמאי ובית הלל. הללו אומרים: נוח לאדם 
שלא נברא יותר משנברא; והללו אומרים: נוח 
לו לאדם שנברא יותר משלא נברא. נמנו וגמרו: 
נוח לו לאדם שלא נברא משנברא, ועכשיו 
שנברא, יפשפש במעשיו." + במהלך חקירותיו 
נותן קהלת דעתו אך לעתים רחוקות על עיוות 
הצדק ועל דיכוי החלשים; וכשהוא כבר שם 
לב לעוולות אלה, אין הוא מוחה עליהן בזעם, 
ושלא כנביאים - אין הוא תובע שינוי במצב. 
האפשרות, שהתנהגות האדם יכולה להיות 
אחרת מכפי שהיא - כנראה אינה עולה כלל 
על דעתו. הוא מִצַר אמנם על העושק ועל 
הניצול החברתי, אך הואיל והוא מניח, שאלה 
תופעות בלתי נמנעות, העצה היחידה בפיו 
היא, כי על האדם להפיק את מלוא ההנאה 
מחייו (ג, יב). גם מִשכם הקצר של החיים 
והאוניברסאליות של המוות, המעיקים עליו 
לעָתים, מוליכים אותו לאותה מסקנה עצמה. 
בכתובים אחרים, לעומת זאת, הוא מוצא 
שהחיים הם כה רעים ואבסורדיים, עד שטוב 
מהם המוות, ועדיף שלא להיוולד כלל מאשר 


להתנסות ברוע החיים. [מי'"פ] 
הרהורים על 
חוסר התכלית שבעמל 
[ד-ו] 


פסוקים אלה מכילים הערות אחדות, שהקשר 
ביניהן רופף, על חוסר התכלית שבעמל. בפ" 
סוק ד אומר קהלת, כי כל עבודה קשה ויעילה 
("כּשְרוּן הַמִּעֶשֶה") מונעת עליידי הקנאה, 
שהיא תכונה נפסדת (השווה משלי יד, לִ: 


ואר 











קהלת ד 





"וּרְקב עַצְמוּת קְנְאֶה"). ואם העמל והשאיפה 
להצליח מוּנעים על-ידי מוטיבציה שלילית זו, 
הריהם בהכרח הופכים למכשיר להרס עצמי.+ 


בפסוקים ה-ו מובאות שתי אמרות הסותרות 
זו את זו, ולשתיהן צורת פתגם: בפסוק ה מגנה 
קהלת את העצל, "הַחבָק אֶת יָדָיו" (כלומר: 
יושב בטל; ראה משלי ו, י; כד, לג), ועלזידי כך 
הוא ''אכָל אֶת בְּשָדו'' (כלומד: הודס את עצמו, 
מתאבד), ואילו בפסוק ו הוא אומר, שמעט 
נחת (= שלווה) עדיפה מעמל רב, היינו: מיגי- 
עה קשה, על אף ההישגים שבצידה. בידוע 
הוא, שהחוכמה השמרנית שיבחה את החרי- 
צות וגינתה את העצלות (ראה, למשל, משלי 
י, ד-ה; יב, כד, כז; יג, ד ועוד). ייתכן שבפסוק 
ה מביא קהלת אִמרה ידועה של החוכמה 
השמרנית, וכנגדה הוא מביא בפסוק ו אמרה 
משלו, השוללת את הדעה המקובלת, הגם 
שאין הוא מציין במפורש, שפסוק ה מביע דעה 
של אחרים. ייתכן אפוא, שהוא מציג כאן 
פאראדוקס ומשאיר לקורא את הפתרונים. על 
הקודא לבחור בין שתי הדעות. [מי"פ] 


[ד) כַּשָרוּן הַמַּעָשָה. עבודה מועילה ומצלי- 
חה. 


[ה] וָאבָל אֶת בְּשָדוּ. הורס את עצמו, גורם 
לאובדנו (השווה מיהה ג, ג; תהלים כז, ב). ויש 
אומרים: סופו שיהיה רעב ו''יאכלי' בשר עצמו, 
כלומר: ימות ברעב. 

[ו מֶלא כַּף. חופן, מלוא כף יד אחת. 


מִמְּלַא תֶפְנִיִם. ממלוא שתי כפות הידיים. 


בדידות מול חיי חברה 
[דיב] 


קהלת דן כאן בשני נושאים, שעניינם החיים 
בצוותא, ושניהם משלימים זה את זה בבחינת 
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ד ט 

"טובים הַשָנִיִם מן הָאֶחָדי. הידידות והשותפות 
בין בני האדם הם ערכים, שקהלת מכיר 
בחשיבותם ובתועלתם הרבה. הוא איננו טוען 
שהידידות והשותפות הם תכלית החיים - שהרי 
לדעתו לחיים אין תכלית, אך הוא רואה יתרון 
בחיי חברה על פני הבדידות. אין כאן הטפה 


שני צדדים של מטבע אחת: יש חוסר תכלית 
בחיי בדידות, ללא משפחה (ז-ח), ולעומת 
זאת, יש תועלת רבה בידידות ובשותפות בין 
שני בני אדם (ט-יב). פָּסקה זו היא גם בבחינת 
המשך לפֶּסקה הקודמת, שכן אף כאן ממשיכה 
להעסיק את קהלת בעיית תכלית "העמלי" 
(השווה פסוקים ח-ט לפסוקים ד, ו לעיל); 
זאת ועוד: הפֶּסקה שלפנינו פותחת בלשון 
דומה לשתי הפסקאות שלפניה (השווה "וְשָבִ- 
תי ָנִי וְאֶרְאָה" בפסוקים א, ז לביטוי "וְרְאִיתִי 
אָנִיי' בפסוק ד), וכמוהן כוללת אף היא פתגם 
מן הטיפוס "טוב 4 מי8'" (השווה "טוּבִים 
הַשָנִיִם מִן הָאֶחָדי' בפסוק ט לי'טובי' בפסוקים 
ג, ו לעיל). + בפסוקים ז-ח אומר קהלת, כי אין 
היגיון בעמלו של מי שאין לו יורש. הערת 
הביניים האישית בפסוק ח ("וּלְמִי אָנִי עָמַל 
וּמְחַסָר אֶת נַפְשִי מטוּבֶהז'") מוכיחה כנראה, כי 
הוא מדבר כאן מתוך ניסיונו האישי. גם בפרק 
ב, יח-יט נותן קהלת ביטוי לתסכולו מן 
העובדה, שהוא מכלה לשווא את כוחותיו 
בעמל, שאת פָּרותיו יאכל זר, ואף על פי כן אין 
הוא יכול לחדול מעמלו זה. + בפסוקים ט-יב 
מדבר קהלת בשבח הידידות - אחד מן הדב- 
רים המעטים, שהוא מכיר בערכם ובתועלתם 
(יש אומרים, כי הכוונה לתועלת שבחיי משם" 
חה, ולא לידידות גרידא). ייתכן שהכרה זו 
מקורה בתחושה, כי ממנו נמנעה זכות זו. 
קהלת מקבל אמנם את העיקרון המקראי 
שיילא טוב הָיות הָאָדֶם לָבַדּוי (בראשית ב, 
יח), אך היתרונות שהוא מוצא בידידות 
ובשותפות מוגבלים לתחום התועלתני האנור 
כיי הקר: אם יפול האחד - יוכל השני להקימו; 
שניים יכולים להתייצב מול תוקפים ואף 
להתחמם בקור בשָכבם יחד. על ערכים נעלים 
בגון רגשות אהבה ונאמנות - אין קהלת מדבר 
בלל. [מי"פ] 


[ח] אֶחָד וָאִין שַנִי. אדם בודד. 


וּלָמִי אנִי עָמַל וגו'. קהלת מצטט כאן ציטוט 


לחיות חיי שיתוף במסגרת משפחה או במסגרת 
אחרת, שהרי לדעתו הכל נגזר מראש והכל נקבע 
מלכתחילה. כל קביעתו מצטמצמת אפוא 
להדגשת החיוב שבתופעת העזרה ההדדית. 
בתמונה: פסלון עשוי דיוריט של גברואשה 
(מצרים, 1575 לפהייס). 


ישיר את השאלה, שהעָמַל הבודד היה צריך 
לשאול את עצמו. ואפשר שהמחבר רומז כאן 
גם לעצמו. 


[יב) וְאִם יִתְקפו הָאֶחָד. אם מישהו יתקוף 
אותו, את האחד משניהם (או אז יוכלו השניים 
לעמוד נגדו). "הָאֶחָדי" מהווה כאן תמורה 
לכינוי המושא החְבוּר לפועל, ודומה לה 
"וַתִּרְאהוּ אֶת הַיָּלְדי' (שמות ב, ו). 


וְהַחוּט הַמְשֶלֶש 
לא בְמְהָרָה שָתַק 


עיון בדברי קהלת בשבח הרעוּת והשותפות 
(ט-יב) מגלה, כי הם נתונים בתוך מסגרת של 
פתגם עתיק: "טובִים הַשָנִיִם מן הְאֶחָד... וְהַד 
חוּט הַמְשֶלֶש לא בַמְהָרָה יַנָּתֶק"", וכל האמור 
בין שני משפטי המסגרת אינו אלא הדגמה 
וביאור למשפט המבוא "טוּבִים הַשָנַיִם מִן 
הָאֶחָד". החוקרים אף עמדו על כך, כי הפסוק 
החותם את המאמר מצטיין במבנה של פתגם 
מספרי מודרג: 

"וְאם יִתְקפו הָאֶמָד - 

השֶנִיָם יַעַמְדו גד 

וְהחוּט הַמְשָלָש לא בְמְהַרָה ְתִק". 
כוונתו הכללית של פתגם מורחב זה ברורה 
אמנם ברוּבּה, אך מאז ומתמיד התקשו המפר- 
שים להסביר את הרקע המדויק של המשפט 
על "הַחוּט הַמְשָלָש" ואת הקשר בינו ובין 
הפסוקים שלפניו. שאלות אלה נפתרו עתה, 
עם גילויו ופענוחו של האפוס השוּמָרי הקדום 
"נְלגמש וחומבּבּה", שבו נמצא קטע מדברי 
גלגמש לרָעו אֶנְכִּידּ שניּרת בו הקבלה מפתי- 
עה לדברי קהלת כאן. 4 האפוס השוּמרי הנזכר 
מספר על מסע של גלגמש, מלך אֶרֶּ, וחברו 
אָנכּידו ליער הארזים, מקום משכנו של היצור 
המפלצתי חומבבה, הממונה מטעם האֶלים על 
שמירתו של היער הקדוש. שני הרָעים מִתכָּד 
וונים להרוג את חומבבה כדי לשחור את 
האנושות מאימתו ולעשות לעצמם שם עולם. 
בהתקרב השניים ליעדם, נמס לבו של אנפידו 
והוא מחליט לחזור לאָרך; הוא מביע את 
חששו, שגלגמש ימות בקרב נגד המפלצת. 
גלגמש, בניסיון לשכנע את אנכידו לשנות את 
החלטתו, עונה לו בזו הלשון (שורות 103- 
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"עַצר, אָנְכִּידוּו לא יָמוּת הַשָנִי, הַסְפִיוֶה 
ת לא תִּטְבָּע, 
את הַחוּט הַמְשַלָש איש לא יַתָּק, 

בְּחְסוּת הַחוּמָה איש לא יָשֶטַף, 

ַּסְכָּה הַקְלוּעָה לא תִּכְבָּה הַמְּדוּרֶה; 

עזר לי אַתֶּה, וַאַנִי אָעָזר לֶךּ - וּמִי יוּכָל 

לָנוִּ* 
בתשובתו מנסה גלגמש לשכנע את אנכידו 




















דיב 

"וְאֶם יִתְקָפו הָאֶחָד הַשָנִים יעמדו נְגְדו, וְהַחוּט 
הַמְשֶלֶש לא במְהִרָה יִנֶּתֶק". פסוק זה נתפרש 
לאחרונה על-פי מקבילה שוּמָרית מן האפוס 
"גלגמש וחומבַּבּה" (ראה ציטוט בעמוד 182, טור 





שלא יברח מן המערכה, ועל כן הוא נואם נאום 
נמלץ, מלא פתגמים ואמרות חוכמה. עיקר 
המסר של הדברים הוא: אם נלך בצוותא, 
בשניים, והאחד מאתנו יעזור לרעהו, איש לא 
יוכל לפגוע בנו, ולא נמות בקרב. להמחשת 
דבריו מאריך גלגמש במיוחד במטאפורה של 
הספינה, הנגררת באמצעות חוט משולש (כלו- 
מר: חוט חזק מאוד, השזור משלושה פתילים). 
הודות לחוזקו של החוט אין חשש שיינתק 
ויגרום בכך את טביעת הספינה. + סביר להניח, 
שהפתגם השומרי המורחב, שהובא לעיל, 
נתפרסם בין חכמי הקדם ונתגלגל למערב 
בנוסחאות שונות, והגיע (אחרי למעלה מאלף 
שנים) גם לידיעת קהלת. אולם בנוסחה שקה" 
לת שאב ממנה את מאמרו, נשמטה כבר 
תמונת הספינה, וכך אירע שהניב על "הַחוּט 
הַמְשָלֶש'' הצא מהקשרו, ולא הובן עוד. לאור 
המקבילה השוּמרית אפשר עתה להבין את 
כוונת האִמרה: כשם שהחוט המשולש (של 
ספינת-הגרר) לא יינתק הודות לחוזקו, כך שני 
אנשים שחברו יחדיו יוכלו לעמוד בפני כל 
המכשולים, שכן האחד יעזור לחברו. [אש""ר] 


ארעיותה של מלכות 
בשר ודם 
[יג-טז] 


קטע זה מציב קושי רב בפני המפרשים, משום 
שברוב המקרים הן כינויי הגוף והן הנושאים 
של הפעלים השונים הם דו"משמעיים. כמו כן 
לא ברור אם הסיפור שלפנינו עוסק בשתי 
דמויות - במלך זקן וביורשו; או בשלוש דמו- 
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שמאלי): שני הרעים החוברים יחד יוכלו לעמוד 
בהצלחה בפני כל קושי ומכשלה שייקָרו בדרכם, 
בדומה לחוט המשולש (כנראה החוט של ספינת 
הגרר, לפי האַפּוס השוּמָרי), שבהיותקלוע 

משלושה פתילים הריהו עבה וחזק במיוחד, ועל 


יות - במלך זקן, בצעיר היורש את מלכותו 
וביורש של הצעיר (= "הַיָלָד הַשָנִי"). למרות 
קשיים אלה מסכימים רוב הפרשנים, כי מוּסר 
ההשכל של הסיפור מוסב על חוסר התכלית 
שברדיפה אחרי כוח שלטון ותהילה בקרב 
ההמונים. + ניסיונות רבים נעשו לזהות את 
הדמויות שבסיפור עם דמויות מקראיות ידור 
עות, כגון נמרוד ואברהם, שאול ודוד, פרעה 
ויוסף, נבוכדנאצר ודניאל; או עם דמויות 
היסטוריות מתקופת בית שני, כגון אנטיוכוס 
השלישי ותלמי פילופטור, אנטיוכוס אפיפנס 
ואלכסנדר בלאס, תלמי הרביעי ותלמי החמי- 
שי. אולם אף אחד מבין האישים הללו אינו 
מתאים בדיוק לתיאור שכאן, וחלקם אף חיו 
בתקופה שלאחר חיבור הספר. קהלת, מכל 
מקום, מתכוון לתאר כאן לא מאורע היסטורי 
חד-פעמי, אלא מצב או מקרה טיפוסי, החוזר 
על עצמו פעמים רבות. השלטון עובר מאדם 
לאדם, ולכן אין בו תכלית, כשם שאין תכלית 
בעמל להשגת עושר, שאף הוא עובר בבוא 
היום לאיש זר, שלא טרח בו כלל (ב, יח-כו). + 
להלן הצעת פירוש לסיפור זה בצורת 
פאראפראזה: ילד מסכן וחכם הוא טוב ממלך 
זקן וכסיל, אשר אינו יודע עוד להיות זהיר. 
שכן היה מקרה, שילד כזה יצא מבית האסורים 
למלוך, אף על פי שהיה רש במלכותו של 
המלך הזקן (אך הצלחתו של הצעיר לא הארי- 
כה ימים, משום) שכבר ראיתי מראש את כל 
החיים (אלה המהלכים תחת השמש) מקבלים 
עליהם את מלכותו של כל ילד שיירש את 
מקומו של הילד הראשון. אין קץ (= תכלית) 
לכל השליטים אשר קדמו לשלושה אלה 
(המוזכרים בסיפור זה), וגם השליטים שיבואו 
אחריהם לא ישמחו בעם, משום שרדיפה זו 


כן "לא בַמְהִרֶה יִנָתַק"'. בתמונה: שני מלחים 
מצריים יושבים בתוך סירה וחותרים במשוטים, 
ומעליהם מעין "חוט משולשי'. קטע מתוך 
תבליט אבן-גיר צבוע של י'המסע לפוּנט", מקדש 
חַאתְשִבָּסוּת, דיר"אל-בּחרי, מאה טיו לפה'"ס. 


אחר כות השלטון והתהילה בקרב ההמונים, 
אין בה תכלית והיא נעדרת תקווה. + הדעה 
שקהלת מביע כאן על רדיפת כוח השלטון 
דומה לדעה שהביע על רדיפת העושר: מכיוון 
שפָּרות העמל תמיד עוברים בירושה למישהו 
אחר, אין בפעולה זו כל תכלית (ב, יח-כו; ד, 
ח). [מי"'פ] 


[יג] מִסְמָּן. עני. מלה זו מופיעה רק בספר 
קהלת (ראה ט, טו, טז; השווה דברים ח, ט), 
והיא שאולה מן האכדית טח6א%טוח, שפירושו: 
עני מן המעמדות הנמוכים, אך לא עבד ממש. 


[יד] מִבִּית הֶסוּרִים. מבית הָאָסוּרִים. האלייף 
נחה ונשמטה (השווה, למשל, "הֶרָמִּים' בדברי" 
הימים"ב כב, ה, במקום "אֶרַמִים" במלכים"ב 
ח, כח). 


[טו] עַם הַיִלָד הַשָנִי אשָר יָּעְמד תִּחְתָּיו. 
עם הילד השני, שיעמוד למלוך תחת הילד 
הראשון (המסכן). ויש מפרשים: עם הילד 
השני לו, שיעמוד למלוך תחת המלך הזקן 
והכסיל. 





[טז] אֶשָר הָיָה לְפְנִיהָם. אשר היה לפני 
שלושת (או שני) המלכים שנזכרו בסיפור זה. 


גַּם הָאֶחְרונִים לא ישְמְחוּ בו. גם המלכים 
שיבואו אחרי שלושת (או שני) המלכים האלה 
לא ישמחו בעם (כי אין תכלית ברדיפה אחרי 
השלטון והתהילה). 


עצות בענייני דת ופולחן 
[ד, יז - ה, וז 


ענייני דת ופולחן לא עמדו במרכז התעניינותם 
של החכמים בתקופת המקרא, ולא כל שכן 
במרכז התעניינותו של קהלת. על כן צרור 
העצות שנותן כאן קהלת בנוגע להתנהגות 
נאותה ומתונה בעניינים שבין אדם לאל 
ולמקדשו, הוא יוצא דופן בספר זה, כשם 
שההטפה לבטוח בה' ולהרבות במתנות למק- 
דש, המופיעה במשלי ג, א-יב, היא יוצאת דופן 
ומיוחדת במינה בספר משלי. בעוד שהשיחות 
הקודמות כתובות בסגנון של הגיונות חוכמה, 
הרי בשיחה שלפנינו פונה קהלת לקורא בגוף 
שני, ומטיף לו מוסר כמורה-חכם לתלמידו, 
ולראשונה הוא משיא לו עצות מעשיות. + 
קהלת מייעץ כאן כיצד להתנהג כיאות בבית 
המקדש, ובמיוחד בכל הנוגע לנדרים: כדאי 
לשלם את הנדרים שנדרת, כדי לא להביא על 
עצמך עונש מָשמִיִם. דברי קהלת בפסוקים 
ג-ד דומים מאוד לדין הנדר שבדברים כג, 
כב-בד. 














קהלת ד-ה 


ב 


. 
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ב 


ּאָשָר תַלֶךָ אֶליבִית הָאֶלהִּים וְקְרְוב לְשָמע מתת. הַכְסִילִים 
ְבַח יינ יוְדְעִים עשת רַע: אַלתְבְהַל. עליפיך ולב 
אַליְמְהֶר לְהוּצִיא דַבֶר לְפני הָאֶלהִים כִי הָאֶלהִים בּטָמִים ואת 

עַליהָאָרֶץ על"כן יַחיו דִבֶרִיךְ מִעטִים: כִי בא החַלּם בְּרָב עגנן 
וקול כְסִיל בְּרֶב דִּבָּרִים: פּאַטֶר תדר גָדֶר לָאלהִּים אַלִיִפְּאחַר 
לְשָלְו כ אי חָפֶץ 
תְדָר מִשְתְדר וְלָא תָ 
מר לְפָּנִ המלְא 
קולְרָוְחִָּ אֶתמעַשַהיְדִיִָי כְרְבמָלמותוְהַבְלִיוְבְרִיהַרְבָה 
קי אֶת"הָאֶלהִיםיְרְא: אָעְשֶק רש וזל משפט וְצְדֶקתִרְאֶה בְִּדינָה 
אַלתִתְמָה עַליהַחְפֶץ כ ה מַעַל גה שמָר ונְבהִים עַלִיהֶם: 
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הדמיון בין שני המקורות כה רב, עד כי סביר 
להניח, שדברי קהלת הם ניסוח מחוּדש של 
האזהרה בספר דברים. ברוח דומה מייעץ גם 
בן-סירא (יח, כב) במשליו: "אל תאחר לשלם 
נדר בעתו ואל תחכה עד מוות לָצְדק. בטרם 
תֶּדור הכן נדרך, ואל תהי כמנסה אדוניו." + 
המפתיע בקטע זה הוא דבקותו של קהלת 
במוסכמות. קהלת מטיף כאן לציות לאלוהים, 
להתנהגות זהירה במקדש ולהקפדה על תש- 
לום נדרים. הוא נותן מְשגֶה תוקף לדבריו 
בהדגישו, שהמאחר לשלם נדר - מביא עליו 
עונש משמים. אנו רואים אפוא, שקהלת נוטשו 
לעתים את הגיונותיו הפולמוסיים והספקניים 
ומשיא עצות מהסוג המקובל גם על חכמים 
אחרים. ספקותיו של קהלת באשר לצדק 
האלוהי ולערכם של החיים לא הביאוהו 
לנטוש את עקרונות המוּסר והדת. יתר על כן, 
לעולם אין קהלת מטיל ספק באפשרות שהאל 
יעניש את החוטא; הוא רק מִצר על אי"הודאות 
שאכן יבוא החוטא על עונשו. | [מי"פ; י''ק] 


[יזן שמר רְַגְלְיּ.. היוהר במעשיך. 

וְקרוּב לַשָמע מִתּת הַכְּסִילִים זָבַת. עדיף 
לשמוע ולציית מלנהוג ככסיל ולהקריב קור- 
בנות. השווה "הִגֶּה מע מִזּבַח טוב" (שמואל" 
א טו, כב). 


כִּי אִינֶם יודָעִים לָעָשוּת רָע. כי הכסילים 
אינם יודעים אלא לעשות רע. 
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> ִתְרִן אָרֶץ בַּכָּל היא מַלֶךְ לשָדֶה נַָבָד: אהֶב כָּסף לאיישְבְע כַסָף 


ב בּהָמן לָא תְבאהגזֶה הבל 
אֶםרְאִית עַיניו: מתוּקה שָנַת הָעַבָּד אֶם* 


לחה 


נרְבוּת הַטוּבָה רַבּוּאוּכְלְיהָ 





, 


פרק ה 


(ב] כִּי בָּא הַחְלוּם בב עְנְיָן וגו'. משל 
ונמשל: כשם שהחלום בא ברוב עניין (היינו: 
בערבוביה של מראות ועניינים מבולבלים), כך 
דברי הכסיל הם רבּים ומבולבלים. 


[ה] לחָטִיא אֶת בְּשֶרֶףּ. להחטיא את בשרך, 
כלומר: להביא על עצמך עונש משמים על 
חטאיך. 


ואל תאמר לפָנִי הַמִלְאֶף כִּי שָגְגָה הִיא. אל 
תאמר לפני המלאך, הבא לגבות את הנדר, כי 
שגגה יצאה מפיך, והנדר יסודו בטעות. זהותו 
של "הַמִּלְאֶךְּ'' בפסוק זה היא חידה. יש הרואים 
בו מלאך המוות (השווה דברי בן-סירא המוב- 
אים לעיל, בפרק ד - "עצות בענייני דת 
ופולחן"). אחרים סבורים, שהכוונה לכוהן 
(השווה מלאכי ב, ז: "כִּי שִפְתִי כהן יִשְמְרוּדַעַת 
וְתורֶה יָבקשו מִפִּיהוּכִּי מִלְאַךּ ה' צְבָאות הוּא'') 
או לשליח בית המקדש, הבא לגבות את 
תשלומי הנדר. בנוסח העברי, שממנו תרגמו 
המתרגמים ליוונית ולסורית, היה כתוב כנראה 
"הָאָלְהִים'' במקום "הַמִּלְאֶךִּ'. גָּדסה זו מתאי- 
מה היטב להקשר הנוכחי. 


[ו] כִּי בֶדב חָלמות וְהָבָּלִים וּדְבָרִים הַרְבָּה. 
דברים הרבה הם כרוב חלומות והבלים. יש 
מציעים לתקן את הגרסה על-פי פסוק ב לעיל: 
"כִּי בֶרב עְנְיָן חִלמוּת, וְהַבָלִים בִּדְבָרִים הַרְבָּה". 


הערות שונות על החמדנות 
[ז-יא] 


לפנינו צרור אמרות בדבר תוצאות החמדנות 
ורדיפת הבצע ובדבר חוסר התכלית שברדיפה 
אחרי העושר. פסוק ז: הפקידות המלכותית, 
הבנויה כהיירארכיה, היא מקור לעושק ולעוו" 
לות, משום שפקיד אחד מחפה על מעשי 
השחיתות של משנהו, ואין אל מי לפנות 
לבקשת משפט צדק. פסוק ח הוא סתום (ראה 
ביאור להלן). פסוקים ט-י: מתופעת החמדנות 
של השלטון עובר קהלת לדבר על חמדנותו 
של הפרט. שום עושר שבעולם לא יביא סיפוק 
לאדם: ראשית - משום שהתאווה לעושר אין 
לה גבול, והיא לא תדע שובעה (ט); ושנית - 
משום ש''בְּרְבוּת הַטוּבָה רַבּוּ אוּכְלִיהָ" (י), 
כלומר: ככל שמתרבה הרכוש, כך רבים החומ" 
דים אותו. פסוק *א: שנת הישרים של העובד 
העייף עדיפה מנדודי השינה של העשיר, 
שארוחותיו הדשנות מסיבות לו קשיי עיכול. 

[מיי"פ] 


מז על הַחִפֶּץ. על העניין. 


כִּי גְבְהּ מָעל גָבהַ שמָר וגו'. מעל כל פקיד 
עומד פקיד הממונה עליו ומחפה ("שמָר'') על 
מעשה השחיתות שלו. ויש מפרשים: כל פקיד 
נעשק ומנוצל עליידי הפקיד הממונה עליו. 
הקדמונים דרשו פסוק זה על ההשגחה האלו" 
הית, השומרת מלמעלה ושופטת לבסוף את 
הרשעים העושקים את הְרְשִים. 


[ח] וְיִתְרוּן אֶרֶץ בַּכּל הוּא מִלְךּ לֶשֶדֶה 
גָעָבָד. פסוק סתום, שהַקשר בינו ובין הפסוק 
שלפניו אינו ברור. יש מפרשים בעקבות אבן- 
עזרא: לעבודת האדמה (= "אֶָרֶץ") יתרון על 
כל המלאכות האחרות - אפילו המלך זקוק 
ומשועבד לשדה המעובד, כי ממנו מזונו ופרנס- 
תו. 


[ט) וּמִי אהב בָּהָמוּן לא תְבוּאֶה. ומי שאו- 
הב הון רב, לא ישבע הכנסה מן ההון הזה. 
"הָמון" כאן הוראתו הון (השווה עוד ישעיה ס, 
ה; תהלים לז, טז). "תְּבוּמָה" באה כאן במובן 
הכנסה, רווח (השווה עוד משלי י, טז: "מְּבוּאַת 
רְשָע''). את הביטוי "לא תְבוְּמֶּה" יש להבין 
כלשון קצר: "לא ישבע תבואה", כשהפועל 
"ישְבָּעִיי נמשך מן הצלע הקודמת אל הצלע 
שלפנינו. 


1 וּמַה כְּשָרון לבְעָלֶיהָ כִּי אם רְאוַּת עִנִיור 
ומה תועלת לבעלים ברוב הטובה, מלבד ראות 
עיניו, כלומר: הוא רק רואה את דכושו בעיניו, 
אך אינו נהנה ממנו. 











החלום - חשיבותו הדתית והסמלית במקרא ובמזרח הקדום 





קהלת ממשיל את דברי הכסיל לחלום, ומשמע הדימוי הוא, 
שכשם שהחלום בא ברוב בְּלבול ומהומה, ואין בו ממש, כן 
דברי הכסיל רבים, מבולבלים וחסרי משמעות, היינו: הבלים 
(ה, ב, ו). מכאן משתמע, שקהלת אינו מייחס לתופעת החלום 
משמעות דתית, ואין הוא סבור שהחלום מכיל בשורה כלשהי 
לגבי עתידו של החולם. רעיון זה, אם אכן ניתן לייחסו לקהלת, 
הוא חריג ומהפכני, ואין לו מקבילה לא במקרא ולא במזרח 
הקדום, שכּן בתקופת המקרא נהגו לייחס לחלומות חשיבות 
דתית וסמלית רבה: יש חלומות שנתפסו כאחת מצורות 
ההתגלוּת של האל לאדם, ויש שנחשבו כאות וסימן לעתיד 
לקרות לחולם או לסובבים אותו. חלומות מבולבלים ומביכים 
הטילו פחד רב ונחשבו לאות מבשר רעה. במקרים בודדים 
מבחינים המקורות שבידנו בין "חלומות אמת" ובין "חלומות 
שקר''. כך, למשל, ניתן למצוא בספרי הנבואה כתובים המגנים 
את נביאי השקר, החולמים (או בודים מלבם) חלומות שווא 
(ירמיה כג, לב; זכריה י, ב). גם באוסף אותות זָחַש בבלי עתיק 
מצויה פָּסקה האומרת: "אם קצה הצלע הימנית (של ציפור 
הנָחַש) מכוסה כתמים אדומים - חלומות המלך הם אמת; אם 


הוא מכוסה בחבּורות - חלומותיו שקר." אולם שלילה מוח- 
לטת של אמיתוּת החלומות או משמעותם הנבואית והסימבו" 
לית - לא מצאנו בשום מקור אחר מתקופת המקרא. בעקבות 
המשמעות הנבואית והמאנטית, שייחסו הקדמונים לחלומות, 
התפתחה לימים במצרים ובמסופוטאמיה ספרות נכבדה של 
אותות הקשורים בחלומות ופתרונותיהם בצֶדם. כמו כן חוּברו 
תפילות, השבעות והוראות פולחניות-מאגיות שונות, שמט" 
רתן היתה לנטרל ולבטל את השפעתם המזיקה של '"'חלומות 
רעים" ולהפכם לטובה. ואמנם שלושה משנים-עשר הלוחות 
של "ספר החלומות האשוריי', שנתגלה בספריית אשורבָּנִיפָל 
מלך אשור (אמצע מאה ז' לפה"ס), הכילו השבעות ותפילות 
כאלה. הלוח שבתמונה, הנמצא כיום במוזיאון הבריטי, מכיל 
אף הוא השבעות ותפילות נגד "חלומות רעים", והוא כנראה 
גְסַח מִסְפָר החלומות הנזכר לעיל. הלוח פותח במלים: "לָחָש: 
חלומי היה טוב, האות אשר (בא) לי היה טוב, לפני סִָין ולפני 
שָמָש היו טובים, לפני סִָין ולפני שמָש היו טובים, לפני סין 
ולפני שָמָש היו טובים." 

[י"ק] 











[יאן וְהַשָבָע לְעָשִיר אִיגְנוּ מִנִיח לו לישון. 
השווה הפתגם השומָרי: "האוכל מאכלים 
הרבה - לישון לא יוכלי'. 


בגנות הקמצנות 
[יב-יט] 


במאמר זה מתאר קהלת את האבסורד שבחיי 
קמצנות, ומייעץ לאדם ליהנות מכל רגע בחייו 
הקצרים, כל עוד ניתן לו הדבר. בפסוקים 


יב-טז הוא מספר על מקרה שאדם צובר לו 
עושר, ועושר זה גורם לו אך סבל. יש שאדם 
כזה, מתוך קמצנותו היתַרה, מונע מעצמו כל 
הנאה, ואפילו את סעודתו הוא אוכל בחושך, 
כדי לחסוך בנר. נמצא שפּל חייו רק חולי וכעס 
מנת חלקו (טז). אחר כך הוא מאבד פתאום 
את עושרו, ואם יש לו בן - אין בידו להוריש לו 
מאומה (יג). הוא מת עני כפי שנולד, ונמצא 
שלא היה לו כל יתרון בעמלו (יד-טו). + 
בפסוקים יז-יט מסיק קהלת מסקנה ממקרהו 
של הקמצן: הטוב ביותר לאדם הוא "לְרְאות 


טוּבָה בְּכֶל עַמָלוּ" (יז), כלומר: ליהנות מכי 
אשר לו. אמנם אין לשכוח, שהאפשרות לע" 
שות כן איננה בשליטת אנוש; אדם יכול לצבור 
לו עושר בעמלו, אך האל הוא הקובע אם גם 
יוכל ליהנות ממנו. האפשרות הניתנת לאדבי 
ליהנות מעושרו היא מתת אלוהים - מתת 
השכחה; האל "מַעָנֶה (את האדם) בְּשְמְחַת 
לָבּוּ", היינו: גורם לו שיהיה עסוק כל הזמן 
בהנאותיו (יח-יט). כאן מבאר קהלת מדוע 
ההנאה בחייו היא "טוּבֶה", אף כי אין בה 
"יָתְדוּן" של ממש: היא מאפשרת לאדם לש- 
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קהלת ה-ו 


יב 


יג יד 





מְעט וְאֶהרבָה יאכל והַעָבָע לעי אנ מניח לו לישון 


יש רְעה חוַלָה רְאִיתִי תחת השַמָש עֶשֶר שָמִיר לִבְעְלִי לרְצְתו: 


וְאָבַד הָעְשַר הַהָוּא בְּעָנין רַע וְהוּלִיד ב וְאין בְּיָדוּ מִאוּמָה: כַּאָשַר 
ְאָבָּד הֶשְשֶר הַהָוּאַ בְענ רע וְהוּליד בן ואי דר אימָה: פּאשר 
צָא מִבְּטָן א עָרְום יוב לְלָכֶת כְָּבָּא ּמָאוּמָה לאשא בַעַמָלו 
שיל בִִּדוּ: וגְיזה העה חוּלָה בְּלִעָמַת שַבָּא כּן יְלך וּמַהייִתְרְון לו 
1 ה הוה ב שמת לספ כ לה ופה ית 
ימל לְריּח: גפ כָּלייָמִיו ִּחֶטֶךְ יאכל וְכָעָס הַרְבָּה וְחָלְיִ וקצף: 
הַגָּה אַשֶריְרְאִיתִי אָנִי טוב אָשָריִפָה לְאָכוּליוְלְשְתות וְלְרְאוּת טוּבָה 
בְּכְליְעָמָלוּושִיָעַמַל תִּחֶתיהַשָמָש מַסְפָר יָמִידחיו אֶשֶרנְפְַלו 
ְכָליַמלוו שָיְצֶמָל תָ מִספר ומר שסר גת 
הָאֶלהִים כִּייהוא חֶלְקי: גַם כָּליְהָאָדֶם אַשֶר נֶַָלוּ הָאָלְהִים עִשָר 
וּנְכְסִים וְהַשָלִיטוּ לָאָכֶל מַמֶּו וְלְשָאת אֶת"חֶלְקו וְלְשֶמַח בַּעַמְלְו ה 
ו לָאָכָל מִמָי ְ? את אֶת"מָלְקו [? ל 6 
מַתת אַלהִים הִיא: כִּי לָא הַרְבָּה יזְכָּר אֶת ימי חַייו כִּי הָאַלהִים מַעָנָה 
[ת אֶלקִים קיא:.י כָא הַרְבּה יזְכֶר אֶת "ימי חיר קד האל קים מעב 
ְְּמְחֶת לְבָּיָשרְעָה אֶשַר רְאֶיתִיתְחַת הַשְמֶשוְרְבה הִיא עֶלהָאָדֶם: 
איש אַשר יִל הָאֶלהִים עשר ונְכָסִים וְכְבוּד נְאִינוּ חָפֶר 
לְנִפְ מִכָּל אַשֶרייְְאָה וְלָאישְלִיעּ הָאָלְהִים לָאָכֶל מִפָגו ִי 
איש נֶכְרִי יאבְלְּזֶה הָבָל וְחָלִי רָע הְוּא: אָסייוּלִיד איש מַאֶה ְשָנִים 
רבות יִחָיָה רב יה ימיו ְנִפְשל לאְתַשְבָּע "הַטוּבָה וְגֶם* 


ד קְבוּרָה לאהיתָה 


ב 


כוח את הסבל ואת המצוקה שבחיים. העונג 
והשמחה מקהים את הכאב שבהכרה - אותו 
כאב, שהחוכמה דק מחדדת אותו (א, יח). + 
המלה המצרית המציינת את המושג "שעשו- 
עים" פירושה: הסחת הלב (מילולית: גרימת 
שכחה ללב). ביטוי זה מופיע לפעמים ככותרת 
לתמונות של משתאות, שבהן נראים איש 
ואשתו מיטיבים לבם באוכל ובמשקה ומאזי- 
נים לנגינה בחברת ידידים וקרובים. מחבר 
"שיר המנגן בנבלי', שאיבד את האמונה בכוחו 
של פולחן המתים להבטיח לאדם חיי נצח, 
מטיף לשומעיו ליהנות מחיי שעה בזו הלשון: 

"הָיָה חֶסן 

כַּאֶשָר לִבְּף וְכון לְשָכְחָה עִצְמִית... 


אַחָרִי לב כָּל יָמִי חי" [מי"פ] 





[יג] בְּעְנְיְן רָע. בהשקעה עסקית כושלת או 
בכל מקרה אסון בלתי צפוי, שאינו בשליטת 
הבעלים. 


[יד-טו] כַּאַשָר יָצָא מִבָּטָן אַמ1 וגו'. לדעת 
רוב המפרשים, שני פסוקים אלה מתאדים את 
גורלו של האב העשיר, שרכושו אבד (יג), 
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ל כְשָ מ ְכפָה נעמָט לא אה הלא ד גת 0 מה 
וְאלִי חי אָלֶף שָנִים פְַּמִיֶם וְטוּבָה לָא רְאֶה הַלָא אֶלימְקוּם אֶחַד 


ונמצא שמת בחוסר כל, בפי שנולד. לפי פירוש 
זה, פסוק טו הוא חזרה על פסוק יד לשם 
הדגשה. ויש אומרים, כי פסוק יד מתאר את 
גורלו של הבן, הנזכר בסוף פסוק יג, וכי פסוק 
טו חוזר לעסוק בגורל האב. לפי פירוש זה, בנוי 
הקטע בסדר כיאַסטי: 


ך יב יְשַרְָעָה חולֶה... עשר 
האב שָמור לְבְעָלָיו לְרְעָתוּ 
+ יג וְאָבַד הָעשָר הַהוּא בְִּנְיָוְרֶע 
- וְהולִיד בֶּן וְאִין בְּיָדוּ מְאוּמָה 
הבן 


יד כָּאֶשָרִיָצָא מִבְּטָן אמו עָרוּם 
: יָשוב לָלְכָת כְּשִבָּא וגוי 


וְגם זה רְעָה חוּלָה כָּל עַמַת 


טו 
ך שבָּא כַּן יל וגו" 


האב 





טז גִִּכָּל יָמִיו בַּחשָךְּיאכָל 
₪ וְכָעס הִרְבַּה וְחָלִיו וְקְצַּף 





הכתוב "כַּאֶשֶר יָצָא מִבָּטָן אָמוּ עָרוּם יָשוּב 
לָלְכֶת כְּשְָבָּא", מזכיר את דברי איוב המקבי- 
לים: "עָדם יָצָאתִי מִבֶּטָן אִמִּי וְעָרם אֶשוּב 
שְָמָּה" (איוב א, כא). אף איוב היה עשיר 
מופלג, ואיבד את רכושו פתאום ' בְּעָנְין רָע". 
אולם, להבדיל מן המקרה המתואר על"ידי 
קהלת, זכה איוב בסוף ימיו להתעשר מחדש, 
ובמותו היה בידו להוריש רכוש לבניו. מכל 
מקום, אף הוא, ככל האדם, ירד לקבר "עָרוּם" 
כלעומת שבא. [יייק] 





[טז] וְחֶלֶיוּ וָקְצַף. וחולי לו וגם קצף. 


[יט) כִּי הָאֶלְהִים מַעִנָה בְּשֶמְחַת לָבּו. כי 
האלוהים מעסיק אותו בשמחת לבו. הוראתו 
של השורש ענה כאן היא כהוראתו לעיל, 
בפרק א, יג: "עֶנְיֶן רְע... לְעָנות בו" (וכן ג, י), 
כלומר: לעסוק בו, אולם בפסוק שלפנינו נִיטָה 
הפועל בבניין הפעיל, ולפיכך הודאתו - מע" 
סיק. התרגום היווני והתרגום הסורי גורסים 
כאן: "מִעְנַהוּ'' (במקום "מִעְנֶה"). 


פרק ו 


עושר שאינו שמור לבעליו 
[א-ו] 


קהלת שב לעסוק בבעיית העושר שאינו 
מנוצל. בפרק הקודם (ה, יב-טז) הוא תיאר 
אדם, אשר מתוך קמצנות מונע מעצמו את 
הנאות החיים; הפעם הוא מתאר אדם ביש- 
מזל, שצבר עושר, אך לא זכה ליהנות ממנו. 
גודלו של איש כזה מר מגורל הנָפל, שלפחות 
נחסך ממנו צער ההתנסוּת בכל הרעות שבח" 
יים (השווה ד, ג). > בפסוק ג מזכיר קהלת 
כגורל רע את העובדה, שנוסף על סבלו בחייו 
לא זכה האיש העשיר אף לקבורה במותו. 
הקדמונים ייחסו חשיבות רבה ביותר לקבורה 
נאותה ומכובדת (השווה, למשל, בראשית כג; 
ג א-יג; שמואל-א לא, יא-יג; שמואליב ב, 
ה-ז), ולא יכלו לתאר לעצמם עונש כבד יותר 
מאי-הבאת אדם לקבר והפקרת גופתו למאכל 
לעוף השמים ולבהמת הארץ (ישעיה יד, יט-כ; 
ירמיה כב, יט ועוד). + לכאורה יש לתמוה על 
החשיבות הרבה שקהלת מייחס לקבורה 
נאותה - כאילו היה בה משם פיצוי על חיים 
מלאי עמל ונטולי שמחה. אולם גם מכתובים 
אחרים עולה, כי קהלת מגלה עניין רב בקבו- 
רה. כך, למשל, הוא יוצא מגדרו על כי הרשעים 
זוכים לקבורה (ח, י), בדומה לאיוב, הקובל כי 
הרשע "לְקְבָּרות יוּבָל וְעַל גֶּדִיש יָשקודי' (איוב 
כא, לב). קהלת אינו יכול להשלים עם העוב- 
דה, ששמו של אדם "בחושך יכוסה" (ד) - גורל 
ביש, שעל-ידי קבורה הולמת ניתן למנוע אותו 











או לפחות לדחותו לזמן-מה. 


הנדר - במקרא ובמזרח הקדום 


המנהג לנדור נדר היה ידוע ומקובל בתקופת המקרא הן בישראל והן 
בעמים השכנים, השָמיים המערביים. הוראתה הראשונית של המלה 
''נדר'' היתה התחייבותו של הנודר בשבועה כלפי אלוהים לעשות מעשה 
או לתת מתנה לכבודו או למקדשו. התחייבות כזאת היתה באה בדרך 
כלל בשעה שאדם נמצא בצרה, והוא ביקש מאלוהים להושיעו מצרתו. 
במקרים כאלה היה הנודר מבטיח, כי אם ישמע האל את תפילתו וימלא 
את בקשתו, הוא יקדיש משהו לו או למקדשו. כזה, למשל, הוא נדרו של 
יפתח לפני מלחמתו בבני-עמון (שופטים יא, ל-לא), או נדרן של נשים 
עקרות, שהתחייבו להקדיש לעבודת ה' את הבן הנכסף שיוולד להן 
(שמואל-א א, יא; והשווה את נדר הנזירוּת של אם שמשון - שופטים יג, 
והביטוי "בַּרנְדְרֶי'' במשלי לא, ב ו''בר-נדר'' בכתבי אוגרית). תשלום הנדר 
היה כרוך כנראה בטקס חגיגי כלשהו, כפי שמעידה בקשתו של אבשלום 
מדוד אביו ללכת לחברון כדי לשלם את נדרו אשר נדר (שמואל"ב טו, ז-ח; 
והשווה תהלים כב, כו; קטז, יח-יט; משלי ז, יד-טו ועוד). > הפועל נדר 
והשם "נְדֶר'" מצויים גם באוגריתית ובארמית. "נדר" מופיע בהוראתו 
הראשונית בכתובת המצבה של בריהדד הארמי (ראה תמונה משמאל), 
בצורתו הארמית הקדומה "נזר'" (=נדר'"), שהפכה מאוחר יותר בעברית 
ובארמית לי'נדר". וזו לשונה של הכתובת (ראה העתק-"יד משמאל): 


ל 


1. נצבא זי שם ברה 





2. דד בר טברן[מזן(1) בר [חזזין 0 

3. מלך ארם למראה למלקר 7 י% הש 
4 לה לקל 

נט "7" שוטר 4וטריען 


לאמור: "המצבה אשר שם בר-הדד בן טבר[ימוזן(1) בן [חזזןיון מלך ארם 
לאדונו למלקרת, אשר נדר לו ושמע לקולו." המצבה הזו, שנתגלתה ליד 
העיר חלב שבסוריה, הוקמה בסביבות 860 לפה'"ס על-ידי בריהדד מלך 
ארם דמשק. מלך זה הוא כנראה בן"הדד הראשון, המוזכר במקרא 
כבעל-בריתו של אסא מלך יהודה ומאוחר יותר יריבו הקשה של אחאב 
מלך ישראל (עיין מלכים-א טו, טז ואילך; כ, א ואילך). בן*הדד זה היה 
כנראה שרוי במצוקה בצפון, הרחק מבירתו, ואז נדר נדר למלקרת, האל 
של העיר צור, שאם ינצח במלחמה, יקים לו פסל. האל אכן שמע לקולו, 
ועתה הוא משלם את נדרו. השווה את הביטוי "שם מצבה" לביטוי 
המקביל "וְהָאָבָן הַזאת אִשָר שַמְתִּי מִצָבָה" בנדרו של יעקב, לפני צאתו 
לחרן (בראשית כח, כ-כב); ואת הביטוי "שמע לקולוי' לביטוי ''וַישָמָע ה' 
בְּקוּל יִשְרְאָלי' בנדר שנדרו ישראל במלחמת ערד (במדבר כא, ב-ג). + 


[מי"פ] 





הוחמצו. בין פסוק ב לפסוק ג קיים יחס של 
"לא זו אף זו": הטראגדיה גדולה במיוחד 


בכתובות הארמיות והפיניקיות השתנתה 
במידה מסוימת משמעותו של המונח 
'"נדר''. שם אין הנדר בגדר התחייבות מוק" 
דמת, הוא מעין נדבה לשם הבעת תודה לאל 
על ששמע לתפילתו של האיש ומילא את 
מבוקשו. יש אף מקרים, שהנדר מציין הקד- 
שת אובייקט לאל, כדי שבעתיד ישמע 
לקולו של הנודר ויברכהו. [י"צן 














בנְפָּל הנזכר בסוף הפסוק הקודם. יש להניח 
שהעְמַל הוא נושא הפסוק, שכן לנפל אין שם, 


[ב] איש נָכְרִי. איש זר, אשר אינו מבני ביתו 
(השווה ד, ח). 


[ג] אִם יולִיד אִיש מַאֶה וגו'. גם אם יוליד 
איש בנים הרבה, ויחיה שנים רבות - שני 
דברים שנחשבו לסימני ברכה מובהקים בימי 
קדם (בראשית כד, ס; דברים יא, כא; תהלים 
קכז, ג) - אם לא נהנה מעושרו, הרי חייו 


כאשר אין האדם זוכה ליהנות מרכושו, ואף 
נאלץ להורישו לזר (ב); אך גם אם העמיד 
בנים"יורשים לרוב - במקרה שהוא עצמו לא 
זכה ליהנות מעושרו, הרי חייו בוזבזו לשווא. 


[דן כִּי בַּהֶבָל בָּא וגו'. מקצת מן המפרשים 
סבורים, כי בפסוק זה מדובר באיש העָמַל, 
שחייו היו רעים. לדעת אחרים, מדבר הפסוק 


ואי אפשר לומר עליו, כי י'בַּחשָךּ שָמו יָכָסָה". 


[ה] נִחַת לָזֶה מִזֶּה. נוח לו לזה (לגִפָּל) מזה 
(מאשר לְעָמָל). 


1 וְאלוּ חָיָה אֶלָף שָנִים וגו'. הפסוק פותח 
במשפט תנאי שאין לו תשובה, ובמקום זה 
מסתיים בקריאת אנחה. בתחילת הפסוק שב 
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קהלת ו-ז 





קהלת לדבר על הרעיון המעסיק אותו מאוד, 
שאורך החיים בלבד אין בו כדי להעניק להם 
משמעות, אם אין בהם הנאה. אולם לפתע הוא 
קוטע את דבריו ומסיים באנחת ייאוש על 
המוות השולט בכל. [מי"פ] 


תאוות אנוש 
שאינה יודעת שובעה 
[ז-ט] 


פסוקים אלה כוללים הערות על תאוות אדם, 
שאינה יודעת גבול: אין תכלית בעמל, כי 
לעולם לא יוכל להעניק סיפוק לבעליו (ז). 
פסוק ח הוא קשה. ייתכן שכוונתו לומר, שמִי 
שמסוגל לצבור עושר בחוכמתו, אין לו יתרון 
על פני הכסיל (השווה ב, יט); ושהעני אינו 
מפיק תועלת מיכולתו להתמצא בדרכי הח- 
יים, משום שאין די בחוכמה ובכשרון כדי 
לספק את התאווה. מכאן, כי עדיף ליהנות 
ממה שבהישג ידך, מאשר לבקש עוד ועוד (ט). 

[מי"'ם] 


[ז] הַנְּאָש. התיאבון, התאווה (השווה ישעיה 
ה, יד; כט, ח; תהלים קז, ט). המשמעות 
המקורית של המלה "נפש" היא גרון, ומכאן 
המשמעות המושאלת: תיאבון. בפסוק זה 
משתמש כנראה קהלת בפתגם ידוע למטרתו; 
השווה משלי טז, כו: "נְפָש עָמָל עָמְלָה לו כִּי 
אכַף עָלִיו פיהוּ". 
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[ח] מה לָעָנִי יודע להֶלף גגְד הַחַיִּים. מה 
יתרון יש לעני, היודע להתמצא בחיים, על 
הכסילז 


[ט] טוב מִרְאֶה עִנַיִם מַהֶלֶּ וָפָש. "מִרְאֶה 
עִינַיִם" - מה שהעין רואה, כלומר: כל מה 
שבהישג יד האדם. "הֶלֶף נְפָש" - כל מה 
שהאדם מתאווה לו, אך עדיין איננו בהישג ידו. 


חוסר אונים של האדם 
מול גורלו 
[י-יב] 


קהלת חזר ומטעים את אחד הרעיונות 
הבסיסיים, שהשקפת עולמו מושתתת עלי- 
הם: הכל נגזר ונקבע מראש, ואין האדם יכול 
אף להתדיין על גורלו עם האל הכלייכול (). 
כל דברי האדם הם לשווא, משום שאין הוא 
יודע אפילו מה טוב לו (יא). בכל החלטותיו 
הריהו כמגשש באפלה, משום שאין הוא יודע 
אילו תוצאות יהיו למעשיו, ולכן אין באפשרו- 
תו להעריך את משמעותם (יב). + גם איוב 
הרגיש חוסר אונים מול האל הכל"יכול, והבין 
שכוחו דל מכדי להתמודד עמו בויכוח (ט, ב 
ואילך). אך בעוד איוב מתמרד ומתלונן בזעם 
על עוול זה (יג, יט ואילך), מקבל אותו קהלת 
כעובדת חיים. [מי"'פ] 


יז מה שָהָיָה כְּבֶר נִקְרָא שָמוּ. כל מה שהיה 


כבר נקרא מקודם בשם, כלומר: מה שקורה 
בעולם כבר נקבע מראש עליידי האל, ושום 
דבר אינו תוצאה של הרצון האנושי. + "קרא 
בשם'' במקרא ובמזרח הקדום, פירושו: לקבוע 
טבעו של דבר, להוציא דבר מתחום הבלתי 
ידוע אל תחום הידוע; להפוך דבר מקיום בכוח 
לישות מוגדרת ומוגמרת. האקט של הקדיאה 
בשם מתלווה לעתים קרובות לפעולת הברי- 
אה. השווה בראשית א, ה; ישעיה מ, כו; וכן 
עלילת הבריאה הבבלית "אנומה אליש"", הפו" 
תחת במלים: "כאשר (עוד) לא כונו שמים 
ממעל, הארץ מתחת לא נקראה בשם..." (כלו" 
מר: בטרם נבראו שמים וארץ). [יייק] 


וְנוּדָע אֶשָר הוּא אֶדֶם וג1'. לפי טעמי המסו- 
רה יש לקרוא את הפסוק כך: "וְנודָע אָשָר הוּא 
אֶדֶם, ולא יוּכַל לָדִיןף" וגו'. אם נשים את 
האתנחתא אחרי "אֶשָר הוא'', והמלה "אֶדֶם" 
תפתח את המשפט הבא, נקבל את המשמעות 
הפשוטה יותר: ואדם לא יוכל לדין עִם שתקיף 
ממנו. [מיייפ] 


[יא] כִּי יש. המלה "יָש" באה כאן לשם 
הדגשה: מלים רבות אך מרבות הבל. 


[יב] אַמָדָיו. נוהגים לפדש: אחרי מותו, אך 
ייתכן שמשמעות "אִסָרָיו" - אחר כך, בעתיד. 


פרק ז 


הטוב" היחסי 
[א-ח] 


בפָּסקה הקודמת קבע קהלת, שאין איש יכול 
לומר מה "טוב" לאדם לעשות (ו, יב), אך 
בקטע שלפנינו הוא עצמו משיא לקורא חמש 
עצות מעשיות, כשהוא ממליץ על דרכי התנה- 
גות מסוימות ושולל דרכי התנהגות אחדות. 
'הגם שקהלת ספקן ביחס להשקפת עולמה של 
החוכמה המסורתית שבימיו, אין הוא מוציא 
עצמו לגמרי מכלל מורי החוכמה שבדורו, ואין 
ספקנותו מונעת ממנו לעתים להשמיע גם 
דעות ועצות מקובלות. אך בו בזמן אין הוא 
סומך ביותר על תבונתו הוא, ולעתים קרובות 
הוא מחליש במתכוון את תוקפן ואת סמכותן 
של עצותיו באמצעות הערות ספקניות. כך, 
למשל, אחרי שהוא מייעץ, כי "טוב לָשָמע 
גַּערַת חָכֶם מאִיש שמָע שִיר כְּסִילִים" (ה), הוא 
מעיר: "וְגם זֶה הָבָל. כִּי הָעשָק יְהוּלַל חָכֶם"' וגוי 
(ו-ז). > חמשת הפתגמים המובאים כאן אין 
ביניהם קשר ענייני, אלא בעיקר קשר חיצוני- 
פורמאלי. כולם בנויים לפי המתכונת: "טוב... 
מ...", כגון: "טוב שֶם מִשֶמֶן טוב" (א). הפסקה 























ו 
"כִּי כְקול הַסִירִים תַּחַת הַסִיר כַּן שְחק הַכְּסִילי". 
"קול הַסִּירִים תַּחַת הַסִּיר'' נתפרש בידי הרשביים: 
"כקול הקוצים שנשמע בשעות הבערת דליקתן, 
שנותנים ומתבערים תחת סיר של נחושת כדי 
לבשל תבשיל שבו. ואין אש של אותן קוצים אש 
חשובה 'כשאר אֶש' של שאר עצים. כן שחוק 


מסתיימת בפתגם, החוזר בניסוח מחודש על 
הרעיון המוּבּע בפתגם הראשון, וכך נוצרת 
מסגרת ספרותית לפֶּסקה: כשם שטוב יום 
המוות מיום ההולדת (א), כן "טוּב אִחָרִית דְּבֶר 
מַרַאשִיתו" (ח). קרוב לודאי כי לקט פתגמים 
זה שוּבץ במקומו הנוכחי תוך אסוציאציה 
לסוף הפסקה הקודמת, שנזכר בה הביטוי "מה 
טוב'', ופתגמי הטוב" שבכאן גררו בודאי את 
הפֶּסקה הבאה (ט-יד), שמופיעות בה המלים 
"בְּיוּם טוּבָה הָיָה בְטוּב" (יד). ויש הרואים גם 
בפסוקים ט-יד חלק אינטגראלי של הפְּסקה 
שלפנינו. [מי''פ] 


[א] טוב שָם מִשָמֶן טוב. קרוב לודאי שקה- 
לת מצטט כאן פתגם ידוע, האומר כי טוב שם 
טוב (כלומר: ששמו של אדם יתפרסם לטובה) 
משמן טוב (היינו: מבּושם ריחני ומשובח). 
במלים דומות מהללת הרעיה את אהובהּ 
בשיר-השירים א, ג: "לְרִיחַ שָמְנִי טוּבִים שָמִּן 
תוּרק שַמְּ''. והשווה עוד משלי כב, א: "נְבְתָר 
שֶם מַעשֶר רֶב, מִכֶּסְף וּמִזֶּהֶב חן טוּב". 


וִיוּם הַמָּוֶת מִיוּם הִוָּלְדו. מסקנת קהלת מן 
הפתגם הקודם: מכיוון ששם טוב הוא כה 
יקר-ערך, על כן טוב יום המוות מיום הלידה; 
"כי ביום היוולדו לא יָדַע איש מה יהיה - אם 
טוב אם רע; ובמותו נקרא שמו, ונודע שהוא 
אדם טוב'' (אבן-עזרא). וברוח זו אמרו חז'יל 
במשנה: "ואל תאמין בעצמך עד יום מותך" 
(אבות ב, ד). 


[ב] טוב לָלָכֶת אֶל בִּית אִבָל וגו'. פסוק זה 
מביע אותו רעיון, שמביע הפתגם הניגודי 
בפסוק ד להלן: "לֶב מְכָמִים בְּבִית אִבָל וְלַב 
כְּסִילִים בְּבִית שָמְחָה". שני פסוקים אלה אומ- 
רים, כי מוטב ללכת אל בית שיש בו אבל 
מללכת אל בית שיש בו משתה ("בִּית מִשְתָּה" 
- בית שמחה), משום שהאבל מזכיר לנו את 
סוף כל האדם. עם זאת, בכתובים אחרים 
משבח קהלת את השמחה, על שהיא מסיחה 
את הדעת מן המציאות המרה של החיים 
(השווה ב, כד; ג, יג, כב; ה, יז, יט). [מי"פ] 


[ג] טוב כַּעַס מְשָחק וגו'. קיים קשר ענייני 
והגיוני בין פסוק זה לפתגם המובא בפסוקים 
ה-ו להלן. הרעיון שבשלושת הפסוקים הוא: 
כעס עדיף על שמחה (בלשון קהלת: "שַחקיי), 
משום ש''רע פָּנִים" (= מבט קודר) מיטיב את 
לבו של השומע את התוכחה. לכן עדיף לש- 
מוע גערת חכם מאשר להאזין לשיר כסילים. 
גם ספר משלי משבח לעתים תכופות את 
גערתו או תוכחתו של החכם (השווה משלי יב, 
א; יג, א; יט, כה). 


מִשַחק. במלה "שחק" מתכוון הכתוב לקו- 


הכסיל ברוב דבריו, שהוא משמיע בקולו דברים 
שאין בהן טעם וריח ודבר תוכחה וחוכמה." 
"הַסִירִים" הם אפוא קוצים, ויש לזהותם עם 
הסירה הקוצנית (וחטצסחזק% מנוזשזסק), ששמה 
ניתן לה בגלל צורת הסיר של פריה היבש והקטן, 
שבראשו ארבעה עלי עטף היוצרים כמין מכסה. 


לות הצהלה הנשמעים בבתי 


המשתאות, 
שהוזכרו בפסוקים ב, ד. ראה עודי יט: 
"לשַחוק (= לשמחה) עשים לָחֶם" וגו'. ביטוי 
זה מקביל ליישִיר כְּסִילִים'' בפסוק ה וליישחק 
הַכְּסִילי' בפסוק ו. 


ייטָב לָב. "לֶב'' כאן מכוון למקום המחשבות 
והחוכמה, היינו: השָכל, התודעה (השווה עוד 
ירמיה ה, כא; הושע ז, יא). קהלת רוצה לומר, 
כי התוכחה והביקורת משפרים את מחשבותיו 
ואת תבונתו של האדם ומחכימים אותו. הש- 
ווה במיוחד משלי טו, לב: "פוּרַע מוּסָר מוּאָס 
נַפְשו וְשוּמַעַ תוכַחַת קונֶה לָב". 


[הז שיר כְּסִילִים. הכוונה כנראה לזמרה 
המושמעת במשתה השמחה להנאת האורחים 
(ראה לעיל, הפירוש לפסוק ג - "משַחק"). 
קהלת מסביר את סלידתו מקולות הזמרה 
והצהלה האלה בכך, ששיר הכסילים הוא ריק 
וחסר משמעות, כמו שרָפת קוצים, שאינה 
מפיצה חום, ורק מקימה רעש. + יש המפרשים 
"שיר כְּסִילִים'' ו"שָחק הַכְּסִילִיי כשיר שבח 
והלל, בניגוד ל"גִּעָרַת חָכֶם"; בעוד דרכו של 
החכם להוכיח ולגעור, מנהגו של הכסיל לה" 
חניף ולהלל את רעהו גם על מעשיו הרעים. 


[ח כִּי כְקוּל הַסִירִים תַחַת הַסִיר כַּן שָחק 
הַכְּסִיל. בולטת בפסוק החזרה המרובה על 
הצליל ס/ ש, להזכיר את קולות הנפץ של 
קוצים בוערים. השימוש במלים "הַסִּירִים" 
(= קוצים) ו"הַסִיר" (= קדרה) הוא בבחינת 
לשון נופל על לשון. 


זז כִּי הָעשָק יְהוּלָל תֶכֶם וגו'. הרווחים 
הצפויים מן העושק או השוחד ("מַתֶּנָה") 


הסירה הקוצנית (בתמונה) היא שיח נפוץ מאוד 
בארץ. גובהו כ-50-40 ס''מ, פרחיו ירוקים, 
ופַרותיו קטנים ומכילים 3-2 זרעים, הנתונים 
בתוך מעטפת ספוגית. קצות ענפיו מסתעפים 
בצורה דו"קרנית, ומתייבשים כשנה אחרי 


הפריחה ונהפכים לקוצים. [יים] 





עלולים לאבד גם את לב החכם ולהניעו למע" 
שי שטות ואיוולת. נדמה שבפסוק זה מבטל 
קהלת, או לפחות מחליש, את דברי השבח, 
שהוא עצמו אמר על יגַּעָרַת חָכֶם" בפסוקים 
הקודמים. כאן הוא אומר, כי התאווה והחמ" 
דנות מעבירים את האדם על דעתו ומערערים 
את יסודות החוכמה. לפנינו אאמרה מקבילה 
לנאמר בשמות כג, ח: "כִּי השחַד יָעוָּר פקְחִים 
ויסלף דִּבְרִי צַדִּיקִים" (השווה דברים טז, יט). 


הָעשֶק. אין הכוונה לעושק שעושקים את 
החכם, כי אם לעושר שצבר החכם באמצעות 
מעשי העושק שלו עצמו. 


[ח] טוב אִחָרִית דְּבֶר מִרְאשִיתו וגו'. כפי 
שצוין לעיל, הפְּסקה מסתיימת ברעיון דומה 
לזה שמוּבּע בתחילתה (פסוק א): אחרית דבר 
טובה מראשיתו, ולכן יש לגלות אורך-רוח 
ולהמתין בסבלנות להתפתחות העניינים; שכן 
רק בסוף המעשה, בהיוודע תוצאותיו, יכול 
האדם להעריך נכונה את מעשהו (השווה 
מלכים-א כ, יא: "אל יִתְהַלָל חגר כִּמְפַתָּחַ'). 
"אֶרְרִרוּחַ'' (סבלן) הוא היפוכו של "גְבַהּירוּח"ן 
אדם שפל-רוח ממתין בשקט לראות איך יפול 
דבר, בעוד שבעל הגאווה מתיימר לדעת את 
העתיד, הנסתר מעין האדם. [מי"פ] 


בשבח הסבלנות 
וההשלמה עם הגורל 
[ט-יד] 
לפנינו מעין נספח למאמר הקודם, ובו עצות 


ופתגמים נוספים, שהקשר ביניהם רופף למדי. 
פתגמים אלה סודרו כאן כנראה על-פי העיקרון 


ופור 








קהלת ז 


י ינוח אַל"תאמר מה הָיָה ְהַיָמִים הְרְאשנִים היו ּבָים מַאֶלָה כִי לָא 
יא מִחָכְמָה שאַלְתּ עַליזֶה: טוה חְכְמָה עִיְנְחַלָה וְיתֶר לְראי הַשָמָש: 


יג כִּי בל הַחִכְמָה בְּצַל הַכַסַף ויִתְרוּן דּעַת הִחְכְמָה תִּחִיָּה בְעַלִיתָ: 
רְאֶה אֶתְמַעַשָה הָאֶלְהִים כִּי מִי יכל לְפֶקן אֶת אַשֶר עוְתִ 


יגד 





טוב הָיָה בוב רְעָה ְאֶהגּם אֶתזָה לְָמַתיָהעָשָה הָאָלהים 
טו עַל"דְּבְרַת שָלא יִמִצָא הָאָדֶם אַחָרָיו מְאוּמָה: אֶתדהַכְּל רְאִיתִי בִּימִי 


טו הָבְלִייָש צדיק ואבד בְּצַדקון יש ִפָע מאַרְיךָ כְּרְעָתו: אַליְתְהִיצִ 
ם יתֶר ְמָה תְּשוּמֶם: אֶל* 


יז הַרְבָּה וְאֶל"תּ 





יח סל ְמָה תָמות בְּלָא עַתֶּךָ: טוב אַשֶר פָּאֶחָז 
יט אֶתיָדֶךָ כִּייזְרָא אֶלהִים יָצָא אֶת: כָלֶם: ְחָכְמָה תָּעַו לְחָכֶם מִעַשָרָה 
ב שַלִיטִים אַשֶר הָיו בעִיר: כִּי אָדֶם אין דיק בּארֶץ אֶשר יָעַשָהישוּב 


כא וְלָא יִחֶטָא: גּם לְכָל: הבריס אש יְדְבַּרוּ אַלְתְתֶן לבךָ אַשָר לָאז 
כג תָשְמַע אֶתְעַבְדְּךָ - מקללך: כִּי גֶפְעָמִים רַבָּוּת יָדָעַ ל אֶשֶר 


יאת קַלְלְתַ אֶחִָים: 


רחוקָה מַמנִי: חיק מִהישְְָ וְעָק עָמֶק מ וְמְצְאָ 





ו 
הוְאַליְהי 
נַ"מִזָּה אֶל" 





כָּלזֶה: נָסִיתִי בַמְכְמָה אָמַרְתִּי אֶחְכָּמָה וְהָיא 


ויז 


סַבּוּתִי אַנִי 





ולפ לדח ולור ובקט הבולע רְשָָָוְהסכְלִ 
כו הוללות: וּמוצָא אַנִי מר מִמָוֶת אֶתהָאָשָה אָשָרהָיא מְצוּדִי וְחָרָמִים 


האסוציאטיבי: פתגמי ה"טוב'" שבקטע הקו- 
דם גררו פתגמים אלה, שנזכרת בהם המלה 
"'טוב'' ארבע פעמים (פסוקים י, יא, יד). אף על 
פי שאין למצוא רעיון משותף לכל הפתגמים, 
הרי רוּבּם עוסקים בשאלת הסבלנות וההשל- 
מה עם הגורל (פסוקים ט-י, יג-יד). בפסוקים 
יא-יב מדובר על היתרון שבצירוף החוכמה עם 
הכסף, ועל החוכמה המסייעת לאדם לפרנס 
את עצמו. + בפסוק ט, כאמור, משבח קהלת 
את הסבלנות ומגנה את חוסר הסבלנות, המד 
ביא לידי כעס. בפסוק י שולל קהלת את 
הגעגועים לימים עברו. אין זה מן החוכמה 
לומר, שהעבר היה טוב מן ההווה, שהרי "מה 
שֶהְיֶה הוּא שְיהְיָה... וְאִין כָּל חָדָש תִּחַת 
השְמָש" (א, ט). + בפסוקים יג-יד אומר קהלת, 
בי האל אחראי ליצירת ה'"'עיוותים", ההופכים 
על פיהם מה שנדמה לנו כסדר הנכון בעולם 
(השווה א, טו). אולם אין האדם יכול אלא 
להשלים עם המאורעות כפי שהם מתרחשים. 
על האדם ליהנות מן הטובה, כאשר ניתנת לו 
ההזדמנות לעשות כן. בבוא עליו זמנים רעים 
(במלים אחדות, אידועים שהאל "עיוותם"), 
ראוי שיבין לפחות את אשר קורה לו: ייתכן כי 
פגעי הגורל באים עליו לא בשל חטאיו או 
בגלל פגם בהתנהגותו, אלא בשל העובדה, 
שהאל ברא את עולמו כתערובת של טוב ורע. 
העולם נברא כך כדי למנוע מבני אדם את 
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ידיעת הסדר האלוהי. + כבר מימי בראשית 
גילה האל רצון לתחוּם גבולות לידע האנושי 


(פסוק כט להלן רומז כנראה לסיפור שבברא" 


שית ב-ג). על מחסום זה הצליח האדם להת" 
גבר (השווה בראשית ג, כב) רק באופן חלקי, 
שכן האל שם גבול לידע האדם על"ידי השל" 
טת מקריות ושרירותיות במהלך המאורעות. 
ככל שנדייק להתבונן במאורעות שבעולם, לא 
נוכל לראות בהם חוקיות ברורה של סיבה 
ומסובב או של שכר ועונש. [מי"פ] 


[ט] אל תְּבַהָל בְּרוּחֶךּ לִכָעוּס. אל תהיה 
מהיר חָמה. קהלת מדבר כאן בגנות הכעס 
בכלל, ואפשר שהוא מתכוון לכעס כלפי מעלה 
ולחוסר ההשלמה עם הגורל בעתות משבר 
בחיים. 


[יא] וְיִתַר לְדאִי הַשָמָש. ויתרון הוא לאלה 
החיים תחת השמש: 


[יבן כִּי בְּצַל הַחֶכֶמָה בְּצַל הַכֶּסֶף. אבן-עזרא 
מפרש: "אז יהיה החכם חוסה בצל החוכמה 
ובצל הכסף." פירוש אחר: חסות בצל החוכמה 
כמוה כחסוּת בצל הכסף. "צַל" פירושו כאן: 
הגנה, חסות. 


וְיַתְרון דעת הַמְכְמָה תָּחוּ 





ק בְּעָלֶיהָ. היתרון 


במערת קומראן מס' 4 נמצאו בין היתר ארבעה 
קטעים מספר קהלת (ראה בתמונה), שנכתבו, 
לדעת רוב החוקרים, באמצע מאה ב' לפה'"'ס. גם 
בן-סירא, שכתב את ספרו בראשית מאה בי 
לפה'יס, כבר הכיר את ספר קהלת והושפע ממנו. 
מכאן מסתבר, שהספר חוּבר אולי עוד לפני סוף 
התקופה הפרסית, ובמאה ב' לפה"ס כבר היה 


בחוכמה הוא בהיותה מֶחיה ומפרנסת את 
בעליה. 


[יד) וּבְיום רְעָה רְאֶה. וביום רעה - הֶבַּן, שפן 
גם את הטובה וגם את הרעה עשה האלוהים. 


זה לְעַמַּת זֶה. זה כנגד זה, זה בצד זה, היינוג 
את הטובה בצד הרעה. 


אַחָדֶיז. בעתיד. פירוש אחר: אחרי מותו (הש- 
ווה ו, יב). 


"שביל הזהב'י 
[טו-כג] 


בקטע זה דן קהלת בבעיות קיומיות נוספות 
של האדם, ובעיקר בשאלה: האם יש תועלת 
בחוכמה ובעשיית צדק, והאם שני ערכים אלה 
ניתנים להשגה ולמימוש? הדיון לובש כאן 
צורה של עצות הדרכה, המופנות במישרין, 
בגוף נוכָחַ, אל הקורא. הקטע שלפנינו מתקשר 
לקודמו הן מבחינה עניינית (גם הוא מדגיש את 
חוסר יכולתו של האדם להבין את עצת האל), 
והן מבחינה פורמאלית (באמצעות המלה 
המנחה "טוּב", הפותחת את פסוק יח). מב" 
חינת צורתו נושא אפוא הקטע אופי של שיחת 
הדרכה חוכמתית, אך הרעיונות המוּבּעים בו 
חורגים במידה רבה מן המסגרת של ספרות 
החוכמה השמרנית. + קהלת טוען כאן, כי 
על-פי ניסיונו בחיים, עקרון הצדק מופר בעולם 
לעתים קרובות (טענה שהוא חוזר עליה גם 
בפרק ח, י-יד). תופעה זו מביאה אותו לידי 
מסקנה, שיש להימנע מהפרזה בעשיית צדק 
(= חוכמה) מזה ובעשיית רשע (= סכלות) 
מזה, ומן הראוי לדבוק בשתי דרכי התנהגות 
אלה תוך שמירת האיזון ביניהן (טו-יז). + 
בפסוק יח מפתיע קהלת ברעיון חדש, שלא 
נמצא לו כל רמז בדבריו הקודמים: טוב לעשות 
גם מעט רע. בפסוק כ (שמקומו הטבעי הוא 
אחרי פסוק יח) הוא מוסיף, כי אין צדיק 
מושלם בארץ, "אָשָר יַעַשָה טוב ולא יִחֶָטָא". 
לאור הנאמר בפסוק כ, נראה לפרש פסוקים 
טז-יח כך: מכיוון שלא ניתן להיות צדיק גמור, 
אין תכלית בשאיפה להגיע לשלְמוּת המידות. 
מכל מקום, אין כל ביטחון בדבר, כי עשיית 
הטוב תביא לאדם שכר טוב על מעשיו. על 
האדם להכיר אפוא בעובדה, כי אין הוא אלא 
מזיגה של טוב ורע, כשם שעליו לקבל את 
הגורל שהועיד לו האל, כמזיגה של טוב ורע 
(פסוק יד). למעשה, רק מי שמקבל בלב שלם 
את עובדת היותו מזיגה של טוב ורע, של 
חוכמה וסֶכלות, מוכיח כי אכן ירא הוא את 
האלוהים. ההשתדלות היתדה להגיע לשלמות 
באחת משתי המידות המנוגדות - צדיקוּת או 








כלול בכתבי הקודש. הקטעים שנמצאו בקומראן 
כוללים את קהלת ה, יג-יז; ו, ג-ח; ז, א-ו, זדט, 
יט-כ. הנוסח של קטעים אלה דומה בכללו 
לנוסח המסורה, והסטיות הן בתחום הפּתיב; 
כלומר: הכּתיב בכתבי קומראן מלא יותר מזה 
שבנוסח המסורה. והשווה: "בכולי, "כוליי (ה, יז; 
ו ז); "ובחושך'" (ו, ד); "לואי* (ו, ה, ו, ז);"לשמועיי 





רשעות - היא סימן לביטחון עצמי מופרז של 
האדם בכוחותיו, לחטא הגאווה, המעוורת את 
עיניו מראות את ההגבלות, שהטיל האל על 
יכולתו. % "דרך הביניים", שקהלת ממליץ 
עליה כאן, אינה זהה לי'שביל הזהב'' שהטיף לו 
הפילוסוף היווני אריסטו, ואימץ אותו גם 
הרמב"ם בפירושו לפרקי אבות, המכותנה 
"שמונה פרקים". אריסטו והרמב''ם הטיפו 
למציאת שביל הזהב בין שתי מידות טובות, 
בשעה שקהלת ממליץ על איזון בין מידה 
טובה (צדק = חוכמה) ובין מידה רעה (רשע 
= סֶכלות). קהלת הגיע להשקפה מהפכנית 
(אך לא ניהיליסטית) זו, תוך הכרה בחוסר 
שלמותו של האדם, שמתרוצצים בו היצר 
הטוב והיצר הרע כאחד. [מי"פ] 


[טו] בִּימִי הָבְּלִי. בימי הקצרים, שחלפו כמו 
הבל. 


[טז] לָמָּה תִּשוּמֶם. למה תשתומם, תהיה 
נדהם. ויש מפרשים: תישמד, תיהרס. 


[יח] יָצָא אֶת כָּלֶם. יימלט, יימנע משתי 
המידות הקיצוניות האמורות בפסוקים טז-יז. 
אחרים מפרשים על-פי לשון חז"ל: יִצָא ידי 
חובת שניהט (השווה, למשל, משנה, ברכות ב, 
א). אולם מכיוון שלא מדובר בפסוק על מצוות 
כלשהן, פירוש זה פחות מתקבל על הדעת. 


[יט] הַחָכְמָה תָּעז לָחְכֶם וגו'. פתגם זה אינו 
מתקשר היטב לפסוקים שלפניו ולפסוקים 
שלאחריו, אך הוא הולם את השקפותיו של 
קהלת. נעשו ניסיונות לזהות עיר מן התקופה 


(ז, ה); "שחוקי" (ז, ו). לעומת זאת, "מַרָאשִיתו" 
(ז, ח) שבנוסח המסורה מופיעה בכתבי קומראן 
בכתיב חסר: "מרשיתו", המצוי גם במגילת 
ישעיה א ועוד. מלבד שינויי התיב יש כמה 
שינויי גָּרסה מהותיים יותר: 1. "נוחת" במקום 
"נחת'" (ו, ה), רסה המורה כנראה, שהמלה גזוּדה 
מן השורש נוח (עיין להלן בַּפירוש); 2. "ואם לוא" 


ההלניסטית, שהיו לה עשרה שליטים, אך 
הצעות הזיהוי אינן משכנעות. "עָשָרָה" יש 


לראות כאן כמספר ממספרי השלמוּת, 
שתכליתו להביע ''הרבה'". כוונת הפתגם לומר: 
עוצמתה של החוכמה עולה אפילו על עוצ- 
מתם של עשרה מושלים על עיר אחת (השווה 
עוד ט, טז, יח; משלי כא, כב; כד, ה). + קטע 
מספר קהלת, שנתגלה בקומראן, גורס "תעזרי" 
במקום "תָּעז'" שבמסורה. הגם שגרסה זו קלה 
יותר, אין היא בהכרח מדויקת יותר מגרסת 
המסורה. [מי"'פ] 


[כ] כִּי אָדֶם אִין צַדִּיק בָּאָרֶץ אֶשָר יעשֶה 
טוב וְלא יַחֶטָא. הרעיון כי באדם מתרוצצים 
שני יצרים: היצר הטוב והיצר הרע, וכי אין 
אדם בלא חטא - הוא רעיון כלל-מקראי. 
השווה מלכים-א ח, מו ("אִין אֶדֶם אַשֶר לא 
יָחֶטָא"); משלי כ, ט ("מִי יאִמר: זְכִּיתִי לִבִּי 
טָהַרְתִּי מְחַקאתִי"); איוב טו, יד-טו. רעיון זה 
מצוי כבר בספרות החוכמה המטופוטאמית 
הקדומה. ביצירה החוכמתית השוּמָדית ממאה 
ייח לפה"ט, "האדם מול אלוהיו", שם המשור 
רר בפי הצדיק הסובל, המתוודה על עוונותיו, 
את המלים הבאות (שורות 105-103): 

"פה יִאִמְרוּ הַחְכָּמִים דְּבַר אָמָת וּמַישָרִים: 

בַּן אשֶר לא נִמְצָא בו חַטָא - מַעוּלֶם לא 

יְלְדַתוּ אמו, 

אָנוּש לא יִצְדְּק, גָּבָר אשֶר לא נִמְצָא בו 

חַטָא - 

לא נִבְרָא מִימִי קָדֶם!" 





[י"קן 


[כא-כב] גַם לָכָל הַדְּבָרִים אֶשָר יְדִבָּרוּ אֶל 
תִּתִּן לַבֶּף וגו'. בפסוקים אלה נותן קהלת 


(=וְאֶם לוּ) במקום "וְאֶלוּ" (ו, ו) - והשווה יחזקאל 
ג ו; 3. "כמה יותר'' במקום "בִּי מַה יותַר"' (ו, ח); 
4. "[בית ש]מחה'' במקום "בִּית מַשוּזָה" (ז, ב);5. 
"ויעוה" במקום "וִיאַבּד" (ז, ז; והשווה איכה ג, ט 
ועוד); 6. "תעזר" במקום "תְּעז'" (ז, יט; עיין 
בָּפירוש לפסוק יט בעמוד זה), רסה המשתקפת 
בתרגום השבעים. [יי"צ] 





דוגמה קונקרטית לכלל, כי אין אדם ללא 
חטא: אם תשמע (מאחרים) כי עבדך מקללך, 
זכור כי גם אתה אינך נקי מאשמה, וְהַבְלְג. 


[כג-כד] כָּל זה נָסִיתִי בַחֶכָמָה וגו'. נראה 
שבפסוקים אלה מסכם קהלת את אכזבתו 
מחוכמתו הוא. הוא חקר עניינים שונים, כגון 
אלה שנידונו בפסוקים א-כג לעיל, ואף הביא 
את מסקנותיו בצורת צרור עצות ופתגמים. 
אולם הוא חש שחוכמתו וחקירותיו לא קירבו 
אותו להבנת האמת, משום ש""מָה שֶהְיָה'' אינו 
בגדר הנתפס בשכל האנושי. +בפרק ח, יז שב 
קהלת ומטעים את איייכולתו של האדם לה" 
בין ולתפוס ("לְמְצא" בלשונו) את הקורה עלי 
אדמות. השוואה בין הפסוק האחרון לפסוקנו 
מראה, ש"מָה שָהָיָה" מקביל במשמעותו 
לַ"הַמַעָשֶה אֶשֶָר נעִשָה תַחַת הַשָמָשַ". יש 
לציין, שנטיית הפעלים "הָיָה" (ז, כד) 
ו"ינְעָשָה'' (ח, יד ועוד) בזמן עבר משמשת כאן 
לציון פעולה בהווה, או ליתר דיוק - פעולה או 
אירוע, שהחלו בעבר ונמשכים בהווה. ‏ [מי"פ] 


וּמוצָא אָנִי מַר מִמָּוֶת 
אֶת הָאֶשֶה 
[כה-כט] 


קהלת אומר כאן, כי כאשר שט לבו לרֶשַע 
ולסכלות וחקר אותם במדוקדק (כה), הגיע 
למסקנה, שבעיניו נראית ודאית: האשה מהווה 
סכנת מוות לכל הבא עמה במגע. "טוב לְפֶּנִי 
הָאָלְהִים" (היינו: בר-המזל) יימלט ממנה, ואי" 
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קהלת ז 


ְצָאתִי -% קְהָלֶת א 





מתוך הרהורים על מהות החיים בא קהלת לידי 
מסקנה, כי אין "יתרון לָאָדֶם בַּכֶל עָמָלו שַיְּעָמל 
תַּחת הַשָמָש'" (א, ג), וכי חיי האדם ומעשיו 
בעולם הם חסרי תועלת. על כן הוא מייעץ לאדם 
"לשמות נְלַעָשות טוב בְּתַיָיו' (ג, יב), כל עוד ניתן 
לו לעשות כן. לדעת קהלת, עתידו של האדם 
נקבע מראש על-ידי האל, אך ידיעת העתיד 


יס אד 





לו ה''חוטא'' (ביש-המזל או הכסיל) יילכד 
ברשתה (לביטויים "טוב לְפְגִי הָאָלהִים" ו''חו- 
טא" ראה ב, כו לעיל). האם קהלת עצמו נלכד 
ברשת אשה, או שמא היה בר-מזל מבחינה זוז 
בפרק ט, פסוק ט הוא מדבר על אשה אהובה, 
שהאל מעניק אותה לאדם כחסד וכברכה, אך 
ייתכן שמזלו הוא לא שפר עליו ביותר בתחום 
זה. ואפשר שהוא בוחן כאן את בעיית האשה 
מנקודת ראות אובייקטיבית כללית, ולא 
מנקודת ראות אישית. לפי דבריו, הוא בדק 
את העניין הזה תוך חישוב מדויק: הוא בחן את 
הנשים אחת לאחת כדי למצוא פתרון ("חָשָ- 
בון") לבעיה זו. אולי הוא מתכוון לספר על דרך 
האירוניה, שחקר את טבע הנשים באותה 
מידה של קפדנות, שבחן בה תענוגות אחריים 
ומצא אותם חסרי תכלית ובלתי מספקים 
(השווה ב, א-יא). [מי"פ] 


בדיקה מדוקדקת של הקטע שלפנינו מראה, 
כי מבנהו הספרותי מחושב: הוא פותח במבוא, 
שבו מודיע קהלת את מטרת חקירתו (כה); 
לאחר מכן בא עיקר העניין - פירוט תוצאות 
חקירתו בעניין הנשים (כו-כח); הקטע נחתם 
במסקנה עקרונית הנוגעת לטבע האדם בכלל 
(כט). יש עוד לציין, כי בקטע שלפנינו מופיע 
הפועל מצא שבע פעמים (מספר שלם), לאד 
מור: מה שקהלת חיפש - לא מצא, ומה שמצא 
- רק גרם לו עוגמת נפש. + יחסו של קהלת 
לאשה קיצוני ומיוחד במינו. בדרך כלל במקרא 
זוכות הנשים להערכה ולכבוד, למעט סיפור 
גן-עדן, ששם מוּצגת האשה כחוטאת ומחטי- 
אה, וכמי שהביאה על האנושות אסון כבד 
(בראשית ג). ספרות החוכמה מכירה טיפוסי 
נשים שליליים, כגון אשת המדנים (משלי כא, 
ט, יט; כה, בד; כז, טו) והאשה הזרה (משלי ב, 
טז; ה, א-יד; ז, ו-כז ועוד), אולם היא מעמידה 
מולן את אשת החיק האהובה, אשת החיל 
(משלי ה, טו-יט; לא, י-לא ועוד). גם בספרי 
החוכמה המצריים מזהירים בדרך כלל את 
הצעיר בעיקר מפני נשים זרות או נוכריות 
(ראה '"הוראות פתח-חותף" שורות 295-275; 
"הוראות אִנִי, 111, 13 ואילך). קהלת, לעומת 
זאת, שולל כאן באופן קטגורי את המין היפה 
כולו, ורואה בכל הנשים אלמנט בוגדני והרסני, 
שכל שומר נפשו יָרחק מהן. גישה פסימיסטית 
כזו לנשים אין אנו מוצאים אלא בחיבור 


1%4 


החוכמתי האכדי ממסופוטאמיה, ""דו"שיח בין 
עבד לאדוניו" (שורות 52-46): 
"עָבָ, לו שְמָעָנ" 
"הן, אַדונִי, 
"אהב אֶשֶה 
"אָהַב, אָדוּנִי, אָהַב; 
הָאִיש אַשֶר יאהב אִשֶה, יִשְכַּח תוּנֶה 
וער" 
"לא, עָבָד, אֶנכִי אשֶה לא אהָבו" 
"אל תאהָב, אִדונִי, אל תּאהָב! 
הְאֶשָה בּור הִיא, בּוּר, פַּח ומוקש, 
הָאשָה חָרֶב בַּרְזֶל שָנוּן היא אִשָר נערף 
ראש הִגְּבֶר." [י"ק] 











תיאור האשה הרעה בספר קהלת נבדל מן 
התיאור בחיבור החוכמה האכדי, בכך שנוסף 
לו תיאור רעת האדם בכלל, ועל רקע זה ניטל 
במידתימה עוקצה של השלילה שבאשה. 
אמנם נכון שהאשה היא רעה ("מָר מִמָּוֶת"), 
ואין כלל בנמצא אשה טובה ("וְאִשָה בְּכָל אִלָה 
לא מְצָאתִי"), אך גם מספר הגברים הטובים 
הוא מועט - "אֶדֶם אֶמָד מְאֶלֶף מְצָאתִי" 
("אֶלָף" הוא מספר גדול עגול, הבא להביע 
כמות גדולה. וראה איוב ט, ג; לג, כג). 6 הקטע 
מסתיים בהכללה. לאחר שמתוארת רעת 
הנשים (ז, כו-כח), ונמצא שגם מספר הגברים 
הטובים מועט, נאמר בסיום, כי כל בני האדם, 
הנקראים כאן בשם הקיבוץ "אֶּדֶם" (ראה 
בראשית ה, א), נבראו ישרים על"ידי האלוהים, 
אך "הַמָּה בקשוּ חִשָבנות רְבִּים", כלומר: חרשו 
מזימות ותחבולות. קביעה זו מסייימת את 
הקטע המתחיל בפסוק יג, שעניינו חוסר של- 
מוּת האדם: "רְאֶה אֶת מַעָשֶה הָאָלְהִים כִּי מִי 
יוּכַל לְתַקן את אֶשָר עַוְתו". בפסוק זה לא ברור 
מי המעוות, אלוהים או האדם, ונחלקו בכך 
הפרשנים. אולם על-פי הפסוק האחרון בפרקנו 
(כט) נראה שהמעוות הוא האדם. [י"ד] 


[כה] וְלֶדעת רְשַע כָּסֶל וְהַסִכְלוּת הוללות. 
לדעת מקצת הפרשנים, יש לפרש את חלקו 
השני של הפסוק כך: וראיתי ("וְלָדְעַת'') כי 
הרְשע הוא כסל, והסכלות - הוללות. לפי 
פירוש זה, ניתנו כאן מסקנות מחקרו של 
קהלת. אולם פירוש זה אינו הולם את לשון 
הכתוב, ואף אינו ברוּח מסקנותיו של קהלת. 
קרוב לודאי שרְשָע בֶּסֶל וְהַסַכְלוּת הוללות" 


נשללה מן האדם, ואין הוא יכול לצפות מראש 
את תוצאות מעשיו. מכאן שאין האדם שליט על 
גורלו, ואין כל יתרון לפעילותו (ג, ט-יא). 
למסקנה דומה הגיע גם מחבר היצירה הבבלית 
המאוחרת, המכונה "דוח"שיח של פסימיזם" 
(ראה תרגום יצירה זו להלן). זהו דיאלוג 
ספק"רציני, ספק-סאטירי, בין איש עשיר ונכבד 


הם ארבעה מושאים של הפועל "וְלָדַעַת". 
ארבעה מושגים אלה מהווים ניגוד לַייִחָכְמָה 
וְחָשָבּוּן". קהלת ביקש להבין שני סוגי התנד 
הגות: חוכמה מצד אחד, וסכלות מצד שני. 


[כו] מְצוּדִים וַמְרָמִים. מיני רשת לציד בעלי 
חיים (השווה ט, יב). 


[כז] אֶמְרָה קְהָלָת. יש לחבר את הה"א שבמִד 
לה "אָמְרֶה" למלה הבאה ולגרוס: "אָמַר הַקהָ" 
לָת" (השווה יב, ח). 


למְצא חָשָבּוּן. למצוא תשובה, פתרון. קהלת 
מדבר על בחינת טבען של הנשים במונחים של 
ניהול חשבונות או חיבור. 


אַחַת לָאֶחַת. תוך שאני מחבר אחת לאחת 
(דרך חיבור מספרים בחשבון). 


[כט] וְהַמָּה בקשוּ חִשָבנות רַבִּים. מפרשים 
רבים סבורים, כי כתוב זה מוסב על הנשים, 
לאמור: הזכרים נבראו על-ידי האל ישרים, 
בעוד שהנשים ("הַמֶּה") מטבען ערמומיות 
ומבקשות תחבולות; או בני האדם - גברים 
ונשים כאחד - נבראו ישרים, אבל "הַמָּה", 
הנשים, ביקשו להן חשבונות רבים. אולם 
המבנה התחבירי והמלים שבפסוק אינם 
נותנים מקום להבחנה בין גברים לנשים. מסת- 
בר יותר, שמדובר כאן על בני המין האנושי 
בכלל, המתכחשים לטבעם הכן והישר במהו- 
תו, ומבקשים להם "חְשָבנות'"'. ואם כלל זה 
אינו חל על כל בני האדם, הרי נכון הוא לגבי 
רוב"רובם (השווה פסוק כח: "אָדֶם אֶמָד מִאֶלְף 
מְצָאתִי''). > ההשקפה שהאדם נברא ישר ות- 
מים עליידי האל, אך נכנע ליצרו הרע, והוא 
מבקש לו חשבונות ותחבולות, וסופו שהוא 
חוטא - היא נחלת ספרות החוכמה בפרט, 
והאמונה המקראית בכלל (השווה בראשית ו, 
ה; איוב ה, ו-ז; איכה ג, לא-מב ועוד). אף 
קהלת מאמץ כאן השקפה זו. בספרות החוכ" 
מה של המזרח הקדום, לעומת זאת, ניתן 
למצוא גם דעות אחרות. בחיבור החוכמתי 
המסופוטאמי, המכונה "התיאודיציה הבב- 
לית", מובא ויכוח בין שני רְעִים על בעיית 
הצדק והעוול בעולם ועל דרכי השגחת האלים 
על בני האדם. בויכוח זה מודה החבר ירא 
השמים בפני רְעו הסובל, כי האלים בראו את 
האדם מלכתחילה מושחת, וזהו, לדעתו, מקור 
הרע בחברה האנושית (שודות 280-276): 

"רו מִלֶּ הָאֶלִים, בּוּרא הֶמֶּדֶם, 

זוּלְמַרוּ הַנָּשֶגָּב, קורץ הַחמָר (מִמָנוּ עִצֶּב, 

וְהַגְּבִירָה מִמִי יוּצַרְתֶּם - 

הָעָנִיקוּ לַבְִיאָנוש לְשוּן מִרְמָה, 

ִּבָרִי שֶקר, לאזאָמָת, הִנְחִילוּם לָנְצַת." 

[מי"פ; יייק] 





ובין עבדו. הדיאלוג מוביל למסקנה, כי לכל 
פעולה שאדם עושה או מתכוון לעשות עשויות 
להיות תוצאות טובות ומועילות, או להפך, 
תוצאות רעות ומזיקות. ומאחר שכל פעולת 
אנוש עלול שכרה לצאת בהפסדה, לעולם אין 
לדעת מה טוב לאדם לעשות. ובמלים אחרות: 
הכל יחסי, ואין בנמצא '"טובי' מוחלט. הדו"שיח 


דו"שיח פסימיסטי בין אדון לעבדו 


["עבָד, שְמָעניו'י] "הן, אדוני, ןו" 
"מְהר, קחזלי הַמֶּרְכּבָה] וְאֶסרלִי; לְהִיכֶל 
אֶסַעו" 
["סע, אֶדונִי, סעו כָּל חַפְְּּ (נזו] יתן לְף. 
[הַמִּלֶךּ רַבהַחַסָד (ז)] ישא פָּנִיָ." 

5 ["לא, עָבָד, אֶנְכִי אֶל] הַהִיכֶל לא אָסַעו" 
["אל תָּסַע,] אָדוּנִי, אל תִּסָעו 
המל - אֶל דְרֶד שר לא חְפַצְתָ וּשְלְמָהּ 
[ארח אַשָר] לא יָדַעְתָ וליכה 
[יוּמֶם] וְליָלָה רְעָה יַרְאֶף." 


"עַבָד, שְמְענִיו" "הן, אדונ, ה" 
"מַהֶר, קחדלי מִיִם (לרְחץ) יָדִי וְהגשילי וְאֶסֶד 
עדו" 

"סְעַד, אָדוּנִי, סָעַד סְעוּד תָּמִיד - מַרְחִיב לב, 
[הָאוּכָל (ז)] לָחֶם אֶלהָיו ְיָדִיו טְהורות - 
לִימִינו יָלָ שִמָּש." 

"עָבָד, אֶנכִי סעוד לא אָסָעַדוּ" 

"אל תִסְעַד, אָדוּנִי, אל תִסְעַדוּ 

רְעוּב (וְאחַרֶ) מֶכול, צָמוא (וְאִמַר) שֶתה - (זֶה) 
חִלֶק אָנוּש." 


0 


"עַבד, שְמְעניו'" ""הן, אדוני, הנוי" 
"מָהֶר, קחזלי הַמֶּרְכְּבָה, וְאֶסרילִי; לְשְדֶה 
אֶסַעו" 

"סע, אִדונִי, סע! הָאִיש הנודד - מְלְאֶה בְּטְנו, 
הַכָּלֶב הַמְשוטֶט - עְצֶם יגְרֶם, 

הָעורֶב הַנודַד - יִמְצָא-לו קן 

הַבָּרָא הַמְשַלֶח - יָשְבַּע (עָשֶב) הַשְדֶה." 
"לא, עָבָד, אֶנְכִי לשְדֶה לא אֶסָעו" 

"אל תִסָע, אַדוּנִי, אל תִּסָעוּ 

הָאִיש הַנוּדד - דִעָתוּ תִטָרֶף, 

הַבָּלֶב הַמְשוּטט - תִּשְבַרְנֶה שָנֶּי 

הָעורֶב הַנוּדֶד - [בְּפרֶץ] הַחוּמָה בִּית, 

ְהַפּרָא הַמְשָלֶח - הַמִדְבָּר מִרְבָּצו."... 


"עָבָד, שְמְעָנִיוּ" "הן, מדוני, ה" 

"הגה אֶעָשָה עול" "כּן עָשֶה, מָדוּני, כ 
עָשָהוּ 

אם עָוָל לא תַּעָשָה - בַּמָּה תִּתְכַּסו 

מי יַתַנ (לְחֶם) וּתְמְלָא בִּטְנְִּזיי 

"לא, עָבָד, אֶנְכִי עָוֶל לא אֶעָשָהו" 

"האיש אֶשָר עָוָל יַעִשֶה - יוּמַת או (עורו) 
יָפְשְט, 

קרו (עִינֶיו) או יָמֶסַר או יָשֶלך לְבִיתהַבָּלָא." 
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"עבָד, מָענִיו" "הן, אָדוּנִי, ה" 
"אִשָה אהבו" "אָהָב, אִדוּנִי, אֶהָבוּ 

הָאִיש אַשֶר אשֶה יאסב - יגון וְעְצָב וַשְכַּ." 
"לא, עָבָד, אֶנַכִי אֶשָה לא אהב!" 

"אל תאהב, אָדוּנִי, אל תאהב! 

הָאשָה - בור, בּוּרישְמַת, שוּחָה! 

הָאֶשֶה - חָרֶב בַּרְזל חִדֶּה, אֶשָר תִּכֶַת צַוָּאר 
הַגְּבָר" 
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הסאטירי מוביל לייאוש גמור מן החיים, 
ומסתיים במסקנה, כי אם דבר והיפוכו טובים, 
והחיים הם חסרי משמעות, הרי עדיף המוות מן 
החיים. ראוי לשים לב, כי העבד החכם 
והממושמע עונה '"הן" לכל מה שאומר אדוניו, 
והוא משמש בכך מעין הד למחשבות האדון. 
אולם בבית האחרון (שורות 86-79) מתגלה 





"עבָד, שְמְעָנִיו" "הן, אדוני, הזו" 
"מהר, קחלי מַיִם (לךְחץ) יָדִי וְהַגַּשַילִי, 


5 קִרְבָּן לאלהי אִקריב!" "הַקְרֶב, אַדוּני, הקרבו 
6 שר קִרְבּן לַאלהָיו יָקרִיב - לבו יטב 
עָלִיה 
וּמִלְוָה על מִלָוָה יַתִּן" 
"לא, עָבָד, מֶנְכִי קִרְבּן לאלהי לא אקריב!" 
"אל תַקְרִיב, אַדונִי, אל תַקָרִיבו 

0 תָלמּד אֶת הָאל - וכְמו כָּלֶב אִמָרִי יולף, 


(אַחַת הִיא) אִם (דְּבַר)ץ מִצְוֶה או 'הָאֶלְהּ לא 
תּדְרשז' או כָּל מָאוּמָה יַשַאֶלְּ. 


"עבָד, שְמְעָנִיו" "הן, אַדונִי, הן!" 

כְּשוע (מִלְוֶה) אֶתֶּןִי" "כּן תן, אָדונִי, נתח! 
הָאִיש אֶשָר כָּשוּע (מִלְוֶה) יִתִן - הַתְּבוּאֶה - 
תְבוּמְתו, וּשְכְרָהּ יִרְבָּה". 

"לא, עָבָד, אָנִכִי כָּשוע (מִלְָוְה) לא אֶתּ" 
"אַל תִּתֶּן, אָדונִי, אל 
נָתוּן (מִלְוֶה) - כְּמו הב אִשָה; וְהָשב (מִלְוָה) - 
כְּמו לָדֶת בָּנִים! 

תְבוּמְתְּ יאכָלוּ ואותַףּ קלל יְקְלָלוּ 

וּשְכַר תְבוּמֶתְף גְזְלוּךּ". 
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העבד כאדם שנון ופיקח, בעל דעה עצמית, = , 
המשיב לאדוניו תשובה עוקצנית וניצחת. אופיה 
הסאטירי של היצירה, ובמיוחד הסיום השנון 
ומלא ההומור, מקהים את חריפותם של 
הרעיונות הנועזים והראדיקאליים המוּבעים כאן. 
בתמונה: העתק יד של אחת מנוסחאות היצירה 
(הלוח המקורי נמצא במוזיאון הממלכתי, ברלין). 





0 "עָבָד, שְמָענִיו" "הן, אָדוּנִי, הןו" ‏ , 

"הגה חָסָד עַם אִרְצִי אֶעָשָהו" "עָשֶה, אָדונִי, 
עָשָהוּ 

הָאִיש אֶשֶר חֶסָד עִם אַרְצו יַעֶשָה, 

(מעשי) הַחֶסָד אַשָר לו יַתנוּ בְ'קְפַּת מַרְדוּך'." 
"לא, עָבָד, אֶנְכִי חֶסָד עֶם אִרְצִי לא אֶעָשָהוּ" 
"אל תִּעָשָה, אָדוּנִי, אל תַּעָשָה!ּ 

על על תִלִיהַמְרְָבוּת הָעַתִּיקִים וְהתְהַלְףּ 
(כֶּם), 

רְאֶה אֶת הגִּלְגָּלוות אֶשֶר לְאַמְדונִים וְאָשֶר 
לָרַאשונִים: 

אִיזָהוּ לְאִישיְהָעָול וְאִיָהוּ לְאִישיהַחָסְדוּ" 


75 


"עָבָד, שְמְעָנִיו" "הן, דוני, הי" 

"עִתָה - מה טובז" 

"עָרְפִי ועָרְפף שָבוּר ‏ . 

"וְהַשָלְך לנָהֶר - הוּא טוב! 

'מי נָּבוה - וְַעַלָה הַשְמַיְמְהז 

מִי רְחָב - ויקיף הָאָרֶץְנִי" 

"לא, עָבָד, אַמִיִתִף - וּלִַָי אֶשְלְחְהּ" 

"ואדוני אִיף יִחְיָה אִמָרִי - ולוּ שֶלשָהיָמִים" 
[יייק] 
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קהלת ז-ח 


ח, טו 

"וְשְבַּחְתִּי אָנִי אֶת הַשְמְחָה אָשָר אִין טוב לְאָדֶם... 
כִּי אִם לָאָכול וְלַשְתּות וְלְשָמוחַ''. הרעיון חוזר 
בספר פעמים רבות, כמו ביקש המחבר להדגישו 
ולהעמידו כנגד חוסר התכלית והצדק שבעולמנו: 


יא 


יב 




















ויְְגָא: אנ פימלְך שמור על דִּבָרֶת 
שבועת אֶלהִים: אֶל ַבָהֶל מִפּנִיו פִּלך אֶל* 
תַעַשָה: שומר מִצוָה לָא יָדַָע דּבָר רְע וְעַת וּמִשֶפֶּט דַע לב חָכֶם: 
יצ הניכ פאר 
מעַשָה שר נִעְשָה תחת השמש עַת אַשֶר שָלט הָאָדֶם בְּאָדֶ לְרָע לִ: 


שר וְהִמָה בְקטו חִשֶבנוּת רַבִּים: מִי כְּהָחָכֶם וּמִי יּדָע פָּשֶר דְּבֶר 
חִכְמַת אֶדֶמַתְּאִיר פנִיוְעז פָנִיו 
ע עַמָד בְּדְבֶר רָע כִּי 
כָּליאַשָר יְחְפֶץ יעַשָה: בַּאַשָר דְבַר"מָלְךְ שלְטוּן וּמִי יָאמַר לו הז 
מצש 
22 ו לכָליחַפֶץ יש עַת וּמִשָפָּט כִּירְעַת הָאֶדֶם רִבָּה על ישו 
ז מַי יד לו אין אָדֶם שָלִיט בָּרוּח' 
לכלו את אי שלטון בו הפו וע מל בִּלְְמה 
וְלְא"יִמַלֶט רְשָע אֶתדבְּעָלִיו: אֶת-כָּלזֶה רְאִיתִי וְנַתוּן אֶת-לְבִּי לִבָלז 
יבְכֶן רְאִיתִ רְשָעִים קְבָרִים וְבָאוּ מְמְקוּם קדוש יְהַלָּכוּ וַישפִּכְּחוּ 
. : 
בָעִיר אָשַר כְְּעָשו גה הִבָּל: אָשֶר אִיְנעָשָה פִתְנֶם מעעה הרְעָה 





רַע מְאֶת וארי לבִיגם 
< אֶער ייְרְאו מִלְפנייי וטוב לָא 






מְהַרָה עַליכַּן מְלָא לב בִָּייָאֶדֶ בָּהֶם לעַשות רְע: אֶשָר חטָא עה 
אָנִי אַטר יִהָיָהזשוּב לְיְרְאִי הָאָלהִים 


זה לרטע וְלָאיְאָרְיךָ יָמִים כַצֶל 


ד 


י- ער אַינו ירא מלפגי אלִים: הבל אַער גִַעָה על"האָרץ 
אַשָר יש צִדִיקים אָשָר מִגִיָע אַלָהֶם כְּמַעַשָה הרְשָעִים וש רְשָעִים 
8 אַשָר מגיע אִלְהֶם כְמַעְעָה הֶרשָעים וט רל 

טו שָמִגִיע אַלְהֶם כְּמַעַשָה הצדיקים אָמַרְתִּי שָגַּיזָה הֶבָל: ושִבַּחְתִי 
ל רדא 10 "יי יו 0 .₪ די + בו 


אַנִי אֶתדהַשְמְחָה אַעָר 
ְלְַתות וְלְשְמִיח וְהוא 
טי תחת הַשָמֶט: כּאָטֶָר נָתַת 











חִשָבנות. חישובים, תחבולות עורמה, הַמצ- 
אות. המלה "חְשָבנות" היא צורת רבים של 
"'חשָבון'" (קרוב לַי'חָשְבּוּן"). צורה זו מצויה רק 
כאן ובדברי-הימים-ב כו, טו. 


פוק ח 


"דְּבַר מֶלְךּ - שֶלְטון" 
[א-ט] 


מאמד זה כולל עצות לחכם כיצד לנהוג בנוכ- 
חות המלך כדי למצוא חן בעיניו ולשמור על 
מעמדו בחצר. קטע זה שלפנינו, כמוהו כרוב 
מאמריו של קהלת, מתחיל בעצות הדרכה 
מעשיות (ב-ה), ומסתיים בהערות כלליות 
בדבר גורל האדם ומגבלותיו (ו-ח). המשמעות 
המדויקת של פסוק א אינה ברורה, ואין לדעת 
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טוב לָאָדם תַחַת הַעָמָש כִי אַסילָאָכל 
לונ בְעַמלו יָמִי חיַיו אַטֶרינְתִי הָאֶלקִים 
אֶתלִּ ְדעָת חָכְמָה וְלְרְאות אֶת "ה 


אם הוא חותם את המאמר הקודם או פותח 
את המאמר שלפנינו. בפסוקים ב-ג, מפרט 
קהלת את עצותיו המעשיות, ובפסוקים ג-ה 
הוא מנמקן (הנימוק פותח במלת הסיבה 
"כִּי"). פסוקים ו-ח כוללים הערות כלליות על 
מגבלותיו וחולשותיו של האדם. פסוק ט 
מהווה מעין חתימת המאמר, ובו הערה מסכ" 
מת על כוחה האבסולוטי של המלכות, המנור 
צלת לרעה. + החוקרים כבר עמדו על כך, 
שספרות החוכמה המעשית מכוונת בעיקרה 
למעמד הגבוה של הפקידוּת ואנשי החצר, 
והיא כוללת הדוכה לצעיר כיצד להצליח 
בתפקידו בחצר המלך, וכיצד לקדם שם את 
מעמדו. גם בספר משלי אנו מוצאים עצות 
לרוב בדבר כללי התנהגות בפני מלך, ובייחוד 
כשהוא כועס (השווה משלי יד, לה; טז, יד; יט, 
יב; כ, ב; כב, כט; כג, א). אף קהלת, בתור 
מורה"חכם, עוסק לעתים בהדרכה מעין זו. 
במאמר שלפנינו מייעץ קהלת לפקיד החכם 
להיות נאמן למלך, כי הוא שליט מוחלט; לא 


"יש צַדִּיקִים אֶשָר מגִיע אִלָהֶם כָּמַעָשָה הֶרְשָעִים 
ויש רְשָעִים שֶמִגִּיע אֶלְהֶם כְּמַעָשֶההַצדִּיקִים" 
(יד). מציאות לא צודקת זו מחלישה את 
המוטיבציה לעשות את הטוב והישר, שהרי גורלו 
של האדם נקבע מראש, ואין הוא מותנה במעשיו. 


להיבהל מפניו, אבל גם לא לגלות עקשנות 
וקשיחות בשעת כעסו (ב-ד), ובכלל - לנסות 
לכוון את הזמן המתאים לכל פעולותיו, כדי 
שישיג את מטרותיו (ה). אולם מיד מסייג 
קהלת את עצתו ומחליש אותה בהעירו, כי אין 
האדם יכול לדעת את העתיד לקרות לו, ואין 
הוא שליט על גורלו (ו-ח). [יי"ק] 


[א] מִי כְּהָחָכֶם וּמִי יודע פָּשֶר דְבָר. יש 
אומרים, כי זו שאלה רְטורית, שבאה לשבח 
את החכם, והמשך הפסוק מוסיף דברים 
בשבח החוכמה. אחרים אומרים, כי הפסוק 
מכיל חידה, והשאלה מתייחסת לפתגם המו" 
בא בסוף הפסוק. לפי פירוש זה, יהיה שיעור 
הכתוב: מי כחכם יודע את פשר הפתגם 
"חָכְמַת אֶדֶם תָּאִיר פָּנִיו' וכו'ז ומישהו משיב 
בפסוק ב: "אָנִי", והולך ופותר את החידה ("פָי 
מֶלֶּ שָמר'' וגו'). לפי דעה שלישית, השאלה 
הרטורית שבפסוק זה חותמת ומסכמת את 
פסוקים כה-כט של הפרק הקודם, והיא הערה 
אירונית לנוכח המבוי הסתום, שקהלת הגיע 
אליו בחקירתו, לאמור: מי חכם ויוכל להת- 
מצא בתסבוכת הזאתז לפי דעה זו, פותח 
המאמר שלפנינו בפתגם: "חֶכְמַת אֶדֶם תָּאִיר 
פָּנְיו'" וגר'. 


מי כְּהֶחָכֶם. כמה מן התרגומים העתיקים 
גורסים: "מִי פה חְכֶם". 


[ב] אָנִי. לכאורה מלה מיותרת ומנותקת 
מהָקשרהּ. נוהגים לראות בה לשון קצרה: אני 
אומר כך (ראה ביאור לפסוק א לעיל). 


פּי מֶלְזָ. מצוות המלך. 


וְעל דִּבְרת שָבוּעַת אֶלְהִים. וכן שמור על כל 
שבועה שנשבעת לאלוהים. פירוש אחר: שמור 
על מצוות המלך, כיוון שנשבעת לו שבועת 
נאמנות בשם אלוהים. 


[גן אַל תַּעָמד בְּדְבֶר רְע. אל תתעכב במצב 
רע, התחמק מסיטואציות בלתי נעימות - 
למשל, כאשר המלך זועם, ומסוכן לעמוד 
במחיצתו או להתנגד לו. 


[ה] וָעַת וּמִשַפֶּט. ביטוי זה הוא הנדיאדיאון 
(שניים שהם אחד), ומובנו: עת משפט, כלומר: 
הזמן הנכון, הזמן המתאים. 


[ח כִּי לָכֶל חַפֶץ יש עת וּמַשָפֶּט וגו". 
מנקודת ראותו של קהלת, העובדה שלכל דבר 
יש "עַת" קבועה, היא טראגדיה (="דְעַת 
הֶמֶּדֶם"), שהרי אם הכל מותנה וגזור מראש, 
אזי אין בחירה חופשית, והאדם מאבד את 
חירותו. 








לפיכך לא נותר לאדם אלא להפיק מן החיים כל 
הנאה אפשרית: לאכול, לשתות ולשמות. 
בתמונה: אשה (מלכה?) ישובה על כיסא 
(מלכות?) מפואר, הדום לרגליה ובידה קוּּעת 
משקה (קפריסין, 1100-1200 לפהייס). 


[ח] וָאִין מִשָלַחַת בַּמְלְחָמָה. אין שילוח, 
שחרור מן המלחמה. פסוק זה אינו ברור לפרז 
טיו, אך נראה שהוא מדגיש את מגבלות כוחו 
ויכולתו של האדם. 


צדיק ורע לו, רשע וטוב לו 
[י-טו] 


בפְסקה זו עוסק קהלת באחת הבעיות המרכז- 
יות של ספרות החוכמה: בעיית הגמול. החוכ- 
מה השמרנית לימדה, כי הצדיק והרשע מקב- 
לים גמול הולם על מעשיהם. אולם המציאות 
עמדה לעתים קרובות בסתירה לעיקרון זה. 
אף קהלת, בהתבוננו בחיים, רואה אבסורדים 
מן הסוג הזה: קורה שרשעים זוכים לקבורה 
מכובדת, כשהם מובלים לקברם בתהלוכת 
לוויה, בעוד שאנשים ישרים נעזבים ונשכחים 
בעיר, ואינם זוכים לקבורה נאותה (י). ולא עוד, 
אלא שרשעים זוכים לעתים קרובות לאריכות 
ימים, בעוד שצדיק;ם מתים בגיל צעיר (פסו- 
קים יב, יד). קהלת יודע היטב, שמצב זה נוגד 
את ההיגיון ואת התורה, שלימדו החכמים 
בימיו (יב-יג), ואף על פי כן מוסיפות עוולות 
כאלה להתרחש, והן מבטלות את המוטיבציה 
לעשיית הטוב והישר בחיים; שָכַּן נדמה, שגור- 
לו של אדם נקבע באורח מקרי ושרירותי, ואינו 
מותנה במעשיו ובהתנהגותו. כל מה שניתן 
לעשות לנוכח מציאות אבסורדית זו, הוא 
להפיק הנאה ועונג מן החיים הקצרים שהאל 
העניק לנו, ולמצוא בהם נחמה פורתא (טו). 
[מי"פ] 


[י וּבְכֶן רְאיתִי רְעָעִים קְבְרִים וְבָאוּ. פסוק 
קשה ביותר. הגרסה שלפני המתרגמים היוור" 
ניים הקדומים היתה כנראה: "ובכן ראיתי 
רשעים (לַוְקְבָר מובאים". 


וּמִמְקוּם קדוש יָהַלָכוּ. הרשעים מובלים 
לקברם בתהלוכת לוויה, היוצאת "מִמְּקוּם 
קדוש", שהוא כנראה המקדש או בית הכנסת, 
ואין הכוונה לבית הקברות, שנחשב למקום 
טמא. 


אַשָר כָּן עָשוּ. ביטוי קשה, שאפשר לפרשו 
בשני אופנים: 1. אשר נהגו בבָּנוּת, ביושר - 
כשהכוונה לצדיקים שנשתכחו; 2. אשר עשו 
כך - כשהכתוב מוּסב על הרשעים, שמעשיהם 
הרעים נשתכחו. 


[יאן פַתְגֶם מְעָשָה הֶרְעָה. משפט מעשה 
הרעה, כלומר: העונש המגיע על מעשה הרעה. 


[יב] עשָה רָע מְאַת. נוהגים לפרש: עושה 
מאה רעות, כלומר: מרבה לעשות רע. 


וּמַארִיףָ לו. לשון קצרה: האל מאריך ימים 
לאותו אדם. 


[יב-יג] כִּי גַּם יודַעַ אָנִי אַשָר יהְיָה טוב 
לִירְאִי הָאֶלהִים וגו'. בפסוקים אלה מצטט 
בנראה קהלת רעיון או פתגם, שהוא "יודע", 
אך אינו יכול לקבלו, מפני שהמציאות סותרת 
אותו. 


[יגן וְטוב לא יִהְיָה לֶרְשע וגו'. כוונת פסוק 
זה בניסוח חופשי היא: וטוב לא יהיה לרשע, 
ומי שאינו ירא את האלוהים, לא יאריך ימים, 
כפי שהצל (אינו מאריך ימים). 


[טו] וְהוּא ילְָוְנוּ. והוא (השמחה) יְלוָּה אותו. 
צורת פָּעַל זו מן השורש לוה - יחידאית 
במקרא. פועל זה מופיע בדרך כלל בצורת 
הנפעל: נִלְוֶה (= התחבר). 





כִּי לא יוּכַל הֶָאָּדֶם 
למְצוא אֶת הַמָּעַשֶה 
אֶשָר נעָשָה תַחַת הַשָמָש 
[ח, טז - ט, ות 


התבוננותו וחקירותיו של קהלת באבסורדים 
שבחיים הובילו למבוי סתום, והוא נואש 
לחלוטין מלהבין את המתרחש בעולם. מעשי 
האל וכוונותיו נותרו סתומים וחתומים אף 
בפני אדם, אשר (בדומה לקהלת) עמל יומם 
ולילה לרדת לעומקם. ואם יימצא חכם, הטוען 
כי הוא יודע ומבין את דרכי האל - אין הוא 
אלא משלה את עצמו, ולמען האמת, אין הוא 
מבין דבר (ח, טז-יז). > אולם קהלת יודע אל 
נכון, שהאל שולט בגורל החכמים והצדיקים 
ומכוון את מעשיהם (למרות תחושתם המוט" 


7 














קהלת ח-ט 


ט,ד 

"כִּי לָכָלָב חַי הוּא טוב מן הָאַרִיִה הַמַּת". גישתו 
של קהלת אל החיים ואל המוות דיאלקטית. 
מחד גיסא הוא קובע, שגורלם של המתים שפר 
עליהם, שהרי אין הם יודעים עוד סבל ומכאוב 


אַטַר נַעַשָה עַל"הָארֶץ כִּי גִם בּום וּבַלַיְלָה שַנָה בְּעִיניו אִינְוּ ראֶה: 
וְרְאִיתִי אֶתִדִבָּלימַעַשֶה האלהִיף כִּי ל לא וכל הָאָדֶם לְמצוּא אֶתז 
המעַשָה אַשַר נעָשָה תַחַתהָשָ שַבְּשָל אֶשָר יְעַמָל הָאֶדֶם לְבְקְט לא 
א יִמִצָא וְגַם אֶם"יאמר הֶחָכֶם לְלַעַת לָא וכָל לְמְצָא: כִּי אֶת כָליוָה ְ 
ְתְתִיאֶל"לבִּוְלְבּיר אֶת"כָּליוָה אָטָר הציק וְהַחָכָמִי ועַבְדִיהֶם 
יד הָאֶלהִים גְאַהַבּה נִיְְנְאָה אִין יודע הָאָדם הַכָּל לְפְנִי 

















יק וְלֶרְשע לטוב וְלְטֶהָור וְלְטְמָא 


לבח וְלַאָשֶר אִינָו וח כּטוּב כְחטָא הַַּשְבָּע ּאשָר שָבוּעָה יְרָא: 


ּנִי"הָאָדֶם לא "רע ה לת ו : 
יל טר יבחר אל החיש בּטָחִן ד 
מְִהָארְיֶה הַמת; פִי הָחִיים יודְעִים שָיָמַתר וה 


ְחָבַר 








- ארי אֶל- המְתִים: 
לְכְלֶב חַ הא טוב 
אִינֶם יוְדעים 











ו מִאוּמָה וְאִיְעוּד לָהֶם שָכֶר כִי נשְכַח זכָרֶם: גם אֶהִבְתֶם גִּ"שֶנְאְתֶם 
ִיְקַנְאְתֶם כְבֶר אֶבְדה וְחִלֶק אִיוְלְהָם עוד לְעולֶם בְּכֶל שר 


עית, כי בזכות צדקתם וחוכמתם הם אדונים 
לגורלם). יתר על כן, הם אפילו אינם יודעים 
אם האל אוהב אותם או שונאם - "גַּם אִהָבָה 
גם שנְאֶה אִין יודע הָאֶדֶם" (ט, א; השווה ח, 
יב-יד, שם מצביע קהלת על דרכו ה''שרירו- 
תית'' של האל בחלוקת הגורלות בעולם). + 
האבסורד האוניברסאלי, הרע הגדול ביותר, 
הוא המוות, משום שהוא מטשטש את כל 
ההבדלים, והופך את מאמצי אנוש לחסרי 
משמעות (ט, ב-ג). בני האדם, שאינם רואים 
כל קשר בין מעשה אנוש ובין תוצאותיו (או 
בלשונו של קהלת: אינם יודעים אם האלוהים 
"אוהב" או "שונא" את מעשיהם), נוטים 
באופן טבעי לי'רְע'' וליהוּללות"' (ט, ג). קהלת 
טוען אפוא ברמז, כי האל אחראי לרע האנושי, 
משום ש''מעשיו'' (ח, יז), כלומר: הסדר שלפיו 
הוא מנהיג את עולמו, הוא בלתייהגיוני 
ואבסורדי עד כדי כך, שאפילו הנבון שבבני 
אנוש אינו יכול להבינו. > עם כל זאת מעדיף 
קהלת את החיים על פני המוות, משום שהח- 
יים יודעים לפחות, כי סופם למות. השבח 
שקהלת משבח את החיים הוא מר וציני, 
משום שתודעת המוות פוגמת בהערכה שהוא 
רוחש לחיים. מכל מקום, עדיין יש עדיפות-מה 
בחיים, כי המתים איבדו הכל: זכרם נמחה עם 
הזמן מלב החיים (ט, ה); אהבותיהם, שנאותי- 
הם וקנאותיהם, אשר נדמו להם כה חשובים 
בחייהם, צללו בתהום הנשייה (ט, ו). עתה הם 
מנותקים לנצח מכל מה שמתרחש בעולם 
הזה. אמנם נכון, שכל מה שקורה בעולם הזה 
נראה כטראגי, חסר תכלית ואבסורדי ובמלה 
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אחת - "הבלי', אך כל זה לפחות קיים, ולכן 
עדיף הוא על מחשכי הנצח המצפים לנו בקבר. 
[מי"פ] 


[טז] כִּי גַם בַּיוּם וּבַלַיָלָה שָנָה בְּעִנִיו אִיגְנוּ 
האֶה. משפט זה, שאינו מתאים להקשר מב- 
חינה תחבירית, נראה כאִמרה רווחת או כפת- 
גם, שקהלת מצטט כאן כדי לתאר את מאמ- 
ציו הבלתיינלאים להבין את דרכי ההשגחה 
בעולם. 


ועושק, ואינם צריכים עוד להתהלך בעולם חסר 
התוחלת ונטול המשמעות, שהכל בו הבל ורעות 
דוח : "וְשְבָּתַ אָנִי אֶת הַמָּתִים שָכְּבָר מַתוּמן 
הַחיים'" (ד, ב), והוא אף מרחיק לכת וטוען, 
שעדיף לו לאדם שלא ייוולד כלל (שם, ג:"וטוב 


[יז] וְרְאִיתִי אֶת כָּל מִעָשָה הָאֶלְהִים וגו'. 
פסוק זה הוא משפט מורכב, שיש להבינו כך: 
וראיתי כי לא יוכל האדם למצוא (= להבין) 
את כל מעשה האלוהים, כלומר: כל המעשה 
אשר נעשה תחת השמש. גם אם יעמול האדם 
בכל כוחו - לא יבין את מעשה האלוהים. ואם 
יאמר חכם, כדוגמת קהלת, כי הוא יודע ומבין 
("'יִאמַר הַחָכֶם לָדעַת") - אין הוא אלא משלה 
את עצמו. 


פרק ט 


[א] וְלְבוּר אֶת כָּל זֶה. ולברר את כל זה. צורת 
המקור של השורש ברר (לֶבר) מופיעה כאן על 
דרך גרת ע'"ו. במקום "וְלְבוּר", גורס כאן 
התרגום היווני העתיק: "ולבי ראה". 


וַעַבָדִיהָם. ומעשיהם. לפנינו צורת רבים של 
המלה הארמית "עָבָדי', שהיא יחידאית במק- 
רא, ודומה לה: "מַעִבְּדִיהֶם" (איוב לד, כה). 


גּם אִהַבָה גַם שַנְאֶה אִין יודע הָאֶדֶם. אין 
האדם יודע, אם האל אוהב או שונא אותו. 


הַפַּל לְפָנִיהֶם. עתידם אינו ידוע, הכל עשוי 
לקרות להם. התרגום היווני העתיק גורס במ- 
קום המלה הראשונה של פסוק ב ("הַפּל") - 
"הבלי'. המשפט המתקבל מצירוף מלה זו 
לסוף פסוק א הוא "הַפּל לְפְגִיהֶם הָבָּל". לפי 
גרסה זו אומר קהלת, שכל מה שבני האדם 
רואים לפניהם הוא הבל, היינו: אבסורד, משום 
שגורל כולם, צדיקים ודשעים כאחד, הוא 
כליה וחידלון. [מי"'פ] 





מִשֶנִיהֶם אֶת אי ושֶר לא רְאֶה אֶת 
הַמַעָשָה הֶרָע אֶשָד נַעָשֶה מָש'"). מאידך 
גיסא הוא קובע בבירור, "כִּי אין מִעָשָה וְחָשְבּון 
ודעת וְחָכְמָה בַּשָאול אֶשָר אַתָּה הלף שָמָּה" (ט, 
*), ועל כן מן הראוי ליהנות מן החיים. שכן חיים, 


[ג וְאַחָרָיו אֶל הַמּתִים. (בני האדם יודעים 
כי) אחרי כן הם מצטרפים אל המתים (ומשום 
כך הם מתהוללים בחייהם). 


[ד] יש בַּטֶחוּן. יש משהו שהחי בטוח בו, 
והוא שסופו למות. פירוש אחר: לחי יש עדיין 
תקווה (= "בְּטְָחון') לשיפור מצבו, ועל כן 
"לְבָלֶב חי הוּא טוב מִן הָאַרְיָה הַמַּת". 


ייל 


אָכל בְּשָמְחָה לחְמֶךּ" - 
חיים בצל המוות 
1 


קהלת חוזר ומדגיש כאן את ערך העמל והה- 


ואפילו הם בזויים, עדיפים ממוות, כשם שכלב, 
שהוא בעל-חיים בזוי במקרא, כל עוד הוא חי, 
הריהו טוב מן האריה המת. בתמונה למעלה: 
שישה ציידים נושאים את גופתו של אריה 
שניצוד, במהלך אחד ממסעות הציד של 


נאה מן החיים, משום שאלה לפחות בגדר 
הקיים, בשעה שבמוות אין כלום, לבד מחיד- 
לון ומריקנות אינסוף. בדומה לכך, כל שבריר 
של ידע ומוּדעוּת שיש לחיים (פסוק ה), עדיף 
מחוסר כל ידע ואי-המוּדעות המוחלטת, שהם 
נחלת המתים. + לפיכך מייעץ קהלת לקורא 
ליהנות מתענוגות החיים, כל עוד ניתנת לו 
ההזדמנות לכך, אם כי בכתובים אחרים הוא 
מטיל ספק בערך הרדיפה אחר תענוגות אלה 
(ב, א-יא). כמו כן מעודד כאן קהלת את 
הקורא להשתדל למלא את תפקידו בחיים 
כהלכה (פסוק י), אף שבדרך כלל הוא מסופק 
אם מאמצי האדם יכולים לשנות משהו (א, 
יד-טו; ג, א-יא) לאוד העובדה, שהכל בעולם 
נגזר ונקבע מראש. [מי"'פ] 


אשורבניפל מלך אשור (מאה ז' לפהי'ס). מסעות 
הציד הללו הונצחו על קירות ארמונו של 
אשורבניפל בנינוה. למטה: תיאור של כלב ואריה 
נלחמים זה בזה (מצבת אבן, בית שאן, התקופה 
הכנענית המאוחרת). 


כפי שצוין במבוא לעיל (ר "ספקנות 
ופסימיזם בספרויות המזרח הקדום"), הגיע גם 
מחבר האֶפוס הבבלי העתיק "עלילות גלגמשיי 
למסקנותיו של קהלת בשאלת החיים בצל 
המוות המזומן לאדם. באפוס זה מסופר על 
גלגמש, המלך השוּמָרי הקדמון של העיר אָךָ 
שלא רצה להשלים עם המוות, ויצא לחפש את 
אוּתנפּשתים, גיבור המבול, בתקווה שהלה 
יגלה לו את סוד האלמוות. במהלך נדודיו מגיע 
גלגמש למסבאה על חוף הים הקוסמי, המקיף 
את העולם, ומספר לבעלת המסבאה על חיפו- 
שיו אחרי האלמוות. בעלת המסבאה, בידעה 
כי חיפושיו הם לשווא, מנסה במלים אלה 
להניאו מלהמשיך במסעו (לוח א, טור 111, 
שורות 14-1): 








קהלת ט 






בַעשָה תַּחַת הַשָמָש 





ט, יב 

"כִּי נַּם לא יָדַע הָאָדֶם אֶת עתּ כַּדְגִים שגְּאָחָזִים 
בְּמְצודָה רְעָה..." האסונות ניחתים על בני האדם 
לפתע, ואין להם כל דרך לחזותם מראש, וגם בזה 
אין מותר החכם מן הכסיל, "כִּי עַת וְפָגע יקְרָה 
אֶת כַּלֶם'' (יא). האדם הנתון במצוקה נמשל לדג 
שנלכד ברשת או לציפור שנתפסה במלכודת - 


לך אָכָל בְּשְמְחָה לְחִמךָ ושתה בְלְביטוּב יינ 


כִּי כְבָּר רְצָה הָאֶלחִים אֶתימצְשָיךָ: בָּכליעַת יְהָיּ בָגְדָיךָ לְבָנִים 
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5 ְמֶן על -ראשך אלייְחָסֶר; : רְאֶה חַיִים עֶם"אשָה אַשֶר"אֶהַבְת כל 


ימלחל זי הָבְלֶרְאָשָר תל תָּחַת הַשָמְשַכָּל יְמִי בל כִּיהָוּא חָלּ 
בּחַיים ובעמלך אַשָריְאַתָּה מל תַּחַת השמש: כל אַשָר 


. לטות בְּכחָךָ עשה כִּיאִין 
אַתָּה הלְך שָמָה: 


% 









לקלִים המרוץ ְלְא לְגְבּוּרִים הַמִלְחָמָה ְגֶם לָא לְחַכָמִים לח וגָם 


לא לְנְבנִים טר ְֶם לְא לי 


טו 5% מו 


הָעִיר בְחְכְמְתוְאֶָם לָא זכר אֶת"הָאִיש המק 
טוּבָה חָכָמָהמִנְבוּרָ וְחְכְמַת הַמִסְַּ בי וּדְבְִי 


"גִלְגְמָש, אֶָנֶה תּנְדד 

אֶת הַחַיִּים אֶשָר תְּחִפָּש - לא תִמְצָאוּ 
בָּיום בְּרא הְאָלִים אֶת הְאֶדֶם, 
אֶת הַמָּוֶת יְעַדו לְָאָדֶם, 

אֶת הַחִיִּים בְּיָדֶם הֶחָזִיקוּ 
וְאַתָּה גִלְנָמָש - מַלָא כְּרסֶּ 
יומֶם וְלְיִלָה יִחַד לְבֶּּ. 

יום יום ער שָמְחות, 

יוּמֶם וְלְיְלָה תְקד 

ְהְיוּ בּנְדִיף לְבָנִים, 

יהי ראשֶף רְחוּץ, בַּמִּיִם תִּרְחִץ, 
הַתְבּונן בַּילָד הָאוחַז בְּיָדּ, 
תִּתְעַלֶס רַעְיָתִּ בְּחִיקּ: 

זה חִלָק בְּנִיהאָנוש." [אשייר] 
מז כּי כְבָר רְצָה הָאָלהִים אֶת מעשיף. 
כוונת הפסוק, כפי הנראה: אם יכול אתה 
ליהנות מן החיים, סימן שמצאת חן בעיני 
אלוהים. 


[ח] וְשָמַן על ראשָףּ אל יָחְסָד. סוך ראשך 
תמיד בשמן בושם. השווה תהלים כג, ה: 
"דשַנְתָּ בַשָמִן ראשי כּוסי רְוְיָה"; תהלים קלג, 
ב: "כַּשְָמָן הטוב על הֶראש". 


[י] פל אֶשָר תִּמְצָא יָדְּ לעשות. כל אשר 
ביכולתך לעשות. 


200 


27 8 כִּייעָת וְפָגַעַ יקרה | ז אֶת "כְלֶם: 









ם 2 > ומִצא. בָה איש מִסְכָּן חָכֶם ומִלט ְהָוּא אֶת- 


5 





הא וְאַמְַ 
טְמָעִים: 





כִּי עֶת וְפָּגַע יִקְרָה אֶת כָּלֶם 
[יא-יב] 





שני פסוקים אלה מהווים כנראה מאמר בפני 
עצמו. תחילת המאמר מסומנת עלידי מִלות 
הפתיחה האופייניות: "שַבְתִּי וְדָאה תַחַת 
הַשָמָש'' (השווה ד, א, ז), וסופו - על-ידי מלות 
הפתיחה של המאמר הבא: "גַּם זה רְאִיתִי" 
(פסוק יג). נושא המאמר: המוות מוחה את כל 
ההבדלים בין בני האדם. + פסוק יא יכול 
להתפרש בשתי דרכים: 1. היכולת האנושית 
מוגבלת. בעלי יכולת וכשרונות מיוחדים אינם 
משיגים בהכרח מה שראוי להם, משום שגם 
הם, כיתר בני האדם, נתונים לחסדי הגורל 
העיוור ולשרירותם של המאורעות; 2. כישור 
דים וידע אינם מעניקים לבעליהם כל יתרון, 
משום שכל ההבדלים מתבטלים עם המוות 
(השווה פסוק ב לעיל). לפי פירוש זה, רומז 
הצירוף "עַת וְפָּגַע'' למוות. גם הביטוי "לְעַת 
רְעָה", הנזכר בפסוק יב, מכוון ללא ספק 
למוות, שבפניו כל בני האדם הם חסרי ישע 
ונבערים, כדגים שנלכדו ברשת וכציפורים 
שניצודו בפח. [מי"פ] 


[יב] בְּמְצוּדָה. רשת המשמשת לציד דגים 
(השווה "מְצודִים" - ז, כו). 


כולם חסרי אונים, ונגזר גורלם לרע. בתבליט 
מקבר מררוכא שבסקארה, מצרים (מאה כי'ב 
לפה'"ס) נראים שני דייגים על סירת גומא קטנה 
בעת דיג בנילוס. הדייגים אוחזים בידם שני 
מוטות, שצמודות אליהם שתי רשתות 
(י"מצודותי') ובהן שלל הדגה. במרכז התמונה 
למטה נראים פרחי לוטוס, ומימין - שלדג. 


יוּקָשִים. נלכדים. צורה זו היא בינוני סביל של 
בניין קל משורש יקש, כמו "אָכָּל' (שמות ג, 
ב); "לָהַח" (מלכים-ב ב, י). 


מְכָמַת הַמִסְכּן בְּזוּיָה 





קהלת עוסק במאמר זה בנושא חדש: שאלת 
כוחה ויכולתה של החוכמה להלכה ולמעשה. 
החכמים שבימיו ראו בחוכמה חזות הכל, 
ולימדו: "עִיר גִּּרִים עָלָה חָכֶם וירד עז מִבְּטָד 
חֶה'" (משלי כא, כב). קהלת, לעומת זאת, 
מספר מקרה, המדגים דווקא את מגבלות 
כוחה של החוכמה: בעיר אחת היה איש עני 
וחכם, שידע כיצד להציל את העיר מפורענות, 
אולם איש לא שם לב לדבריו, וחוכמתו לא 
נוצלה לטובת הכלל בשל היותו מסכן. + לא 
ברור אם קהלת מתייחס למאורע היסטורי 
מסוים, או שמא הוא בודה מלבו מקרה, העלול 
להתרחש. קרוב לודאי שהוא מספר -מקרה 
היפותטי,ד שָכָּן אפילו התרחש מקרה כזה 
במציאות, הרי לאחר נפילת העיר לא היה איש 
*ודע על קיומו של אותו חכם, שלא שמו לב 
אליו. > לדעת מקצת מן הפרשנים, המסתמד 
כים על לשון העבר בפועל "וּמָלט", מתכוון 
קהלת לומר בפסוק טו, כי האיש המסכן אכן 
הציל את העיר בחוכמתו, אך לאחר מכן הוא 
נשכח מלב בני עירו. אולם בהמשך (טז) אומר 
קהלת, כי "חְכְמַת הַמִסְכָּן בּוּיָּה וּדְבָרִיו אִיוֶם 
נָשְמָעִים" - מכאן שבני העיר לא שמעו לעצת 
המסכן, וחוכמתו לא הועילה. את המלים 
"וּמלַט הוּא" יש להבין בהקשר זה כתנאי 
היפותטי: הוא היה ממלט את העיר, לוּ היו 
שמים לב לדבריו. יוצא אפוא, שמדובר בחול" 
שת החוכמה, כשאין בצידה עושר או מעמד 
(ראה ז, יא-יב), ולא בגורלו המר של החכם, 
שנשכח מלב. + בפסוקים יז-יח מודה קהלת 
בכוחה של החוכמה, אך מסייג את דבריו 
ומעיר, כי סכל אחד עלול לקלקל את מעט 
הטוב העשוי לצמוח ממנה. [מי"פ] 


[יג] גַם זה רְאִיתִי חֶכְמָה. גם את זאת ראיתי 
ביחס לחוכמה. 


[יד] מְצוּדִים. מבנה המשמש למצור, כולל 
סוללה, חִיל ומכונות מצור. השווה איוב יט, ו 
"וּמְצוּדו עָלִי הקיף". יש גורסים "מְצוּרִים", 
מלשון מֶצוּר, עליפי התרגום היווני והסורי, 
אולם למלה "מֶצור" אין צודת ריבוי במקרא. 


[טו] וּמְצָא בָהּ. ונמצא בה. 


וּמִלַט הוּא. ביקש למלט, יכול היה למלט, 
להציל את העיר. 























קהלת ט-י 





לא זְכַד אֶת הָאיש. לא שם לב לאיש, לא 
שמע לעצתו. 


[יזו דִּבְרִי חְכָמִים בְּנַחַת נִשְמָעִים וגו'. דברי 
חכמים הנאמרים בנחת - נשמעים יותר מזעק- 
תו של מושל, שהוא מן הכסילים. 


[יח] וְחוטָא. כסיל. 


פרק י 


לקט פתגמים שונים 
[א-ד] 


לפנינו לקט של פתגמים שונים, שעניינם היחס 
בין חוכמה וסכלות. אפשר שפסוק א שייך 
ליחידה הקודמת, ויש המצרפים את פסוק ד 
ליחידה הבאה. + פסוק א סתום, אך יש להניח 
שמדובר בו על חולשתה ורפיפותה של החוכ" 
מה: אף כי החוכמה רבת כוח היא (ראה ז, יטג 
ט, טז,), כוחה של הסכלות עולה עליה, משום 
שיש ביכולתה של סכלות מועטה להרוס 
חוכמה רבה. פסוק ב אומר כנראה, ששכלו של 
החכם הוא מקור כוחו, בעוד ששכלו של הסְכָּל 
הוא חולשתו. גם כשהסְכל אינו עושה דבר, 
אלא הולך בדרך לתומו, גלויה סכלותו לעין כל 
(פסוק ג), אולי משום שהוא תועה בדרכו (ראה 
פסוק טו). פסוק ד משבח את יכולתה של 
הלשון הרכה (של האיש החכם) לשְכָּך את 
חמת השליט. > לקט פתגמים זה עומד כנראה 
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בראש אוסֶף מקיף יותר של עצות, פתגמים 
והרהורים על החיים (י, ב - יא, ו). ככלות הכל, 
קהלת היה אחד ממורי החוכמה בישראל, 
שתפקידם היה לאסוף, לערוך וללמד פתגמים 
עממיים לתלמידיו (יב, ט). אף על פי שנמצא 
כאן ציטוטים לרוב מדבר חכמים אחרים, 
טבועים הפתגמים בחותם סגנונו והשקפת 
עולמו המיוחדת של קהלת (השווה במיוחד 
ה-ז; י, כ - יא, ב, ה-ו). כבספר משלי כן גם כאן 
מוּבּעים הפתגמים בצורת תקבולות פיוטיות 
בעלות מקצב. [מי"פ; י"ק] 


[א] זְבוּבִי מָוָת יִבְאיש יבִּיע שָמִן רוקת. 
נוהגים לפרש: זבובים מתים (או: זבובים ההול- 
כים למות) משחיתים ומבאישים את שמן 
הבושם של הרוקח בוְפלם לתוכו. אפשר 
שהפועל "יַבִּיעִי" משמעו ינביע, יגרום לבָעבוע, 
כלומר: יתסיס (את השמן). ואפשר שיש לגרוס 
"גביע'', ומשמעות הפסוק תהיה: אפילו זבוב 
מת אחד יכול להשחית גביע גדול של שמן 
רוקח. [מיי"פ] 


יָקר מִחָכְמָה מִכָּבוּד סִכְלוּת מְעָט. כשם 
שזבוב מת אחד יכול להשחית את שמן הרו" 
קח, כן מעט סִכלות יכולה להיות כבדה ומכרי- 
עה יותר מחוכמה ומכבוד. "יָקָר" משמעו כאן 
- כבד (השווה מלכים-א ה, לא ועוד). 


[ב] לַב חָכֶם לִימִינוּ וגו'. "לבי' מציין כאן (וכן 
בפסוק ג) שָכל, חוכמה (השווה מלכים-א ג, יב; 
משלי ח, ה ועוד). כוונת הפתגם לומר, כי שכלו 
של החכם מביא לו כוח ("'לִימִינוּ'), ושכלו של 
הכסיל - גורם לחולשתו ("לְשַמאלו"). 


[דן אִם רוּח הַמוּשל תַעָלָה עָלִיף וגו'. אם 
עשית משגה (חטא), והמושל כועס עליך - אל 
תעזוב את מקומך ואל תברח מפניו; כי מי 
שיודע לְשַכּך חמה ('מַרְפָּא'), יכפר על חט" 
אים, שעוררו עליו את חמת המושל. רעיון 
דומה מובע בפתגם האומר, כי "חָמַת מֶלְךָּ 
מַלְמָכִי מָוָת וְאִיש חָכֶם יָכַפְּרְנֶּה" (משלי טז, 
יד); וכן "מִעֶנֶה בּף יָשִיב חִמָה" (שם טו, א). 
אולם במקום אחר מייעץ קהלת, שכאשר 
המלך זועם - "אל תִּבְּהַל מִפֶנִיו תַּלֶּ אל תַּעָמַד 
בְּדְבֶר רָע" (ח, ג). 


מִרְפָּא. כמו מִרְפָּה (בחילוף ה"א באלייף), 
שמשמעותו כפי הנראה: מי שיודע להרפות, 
לשְכַָּך חָמה. ויש מפרשים: רפיון, כלומר: 
התפוגגות הכעס (השווה משלי יב, יח; טו, ד). 


בלבול סדרי החברה 
[ה-ז] 


קהלת מתאר כאן תופעה חדשה במדינה, 
הנראית לו כאייצדק חברתי: שליט הממנה 
אנשים למשרות רמות, שאינן תואמות את 
מעמדם החברתי. נראה שבדברים אלה מגלה 
קהלת בלא יודעין דעות קדומות, אשר היו 
מקובלות במעמד החברתי האריסטוקראטי, 
שאליו הוא השתייך. במְתחו ביקורת על תום" 
עות של בָּלבול בסדרי החברה המסורתיים, הוא 
מעמיד זה מול זה את העשיר והסְכָל, כאילו 
העשיר, בזכות עושרו, הוא החכם, ומכאן 
משתמע, שבני המעמד הנמוך הם בבחינת 
סכלים. בדומה לכך, אין קהלת יכול להשלים 
עם התופעה של עבדים הרוכבים על סוסים, 
כאילו היו שרים, בעוד השרים האמיתיים 
נאלצים ללכת ברגל. אך חרף השקפת עולמו 
האריסטוקראטית מתנגד קהלת לניצול הע- 
ניים ולדיכוי החלשים (ד, א; ח, ט). [מי"פ] 


[ה] כִּשֶגְנָה שִיצָא מְלַפָנִי השַלִיע. הרעה 
שראה קהלת מקורה בטעות שעושה השליט, 
המלך. ויש מפרשים: הרעה שהוא מתאר גדולה 
היא כשגיאה של השליט. 


שִיצָא. שִיוּצְאָה (שיוצאת). צורה זו, שבּה 
איבדה האלייף את עיצוריותה, מגלה את הזיד 
קה שבין פועלי לייא (יצא) לבין פועלי לייה. 
התיב משמר אמנם את האלייף, אך ההגייה 
היא כדרך נחי לי"ה (יוּצָה). 


[ו] הַסֶּכָל. הסכלוּת, במובן הסְכָל; שם מופ" 
שט משמש כאן בהוראת שם-תואר. 


בַּמְּדרומִים דִבִּים. במרומים גדולים, כלומר: 
במשרה רמה מאוד. 














הא 

"זְבוּבִי מָוֶת יְבְאִיש יַבּיע שמ רוקח יָקֶרמַחְכָמָה 
מכְּבוד סְכָלוּת מְעָט''. בדבריו של קהלת שובצו 
פתגמים רבים. פסוקים א-יא בפרק י הם לקט 
של פתגמים רצופים, שהקשר ביניהם הוא לרוב 
קשר אסוציאטיבי. הפתגם הראשון משמעו 
כנראה: אפילו זבוב מת יכול להשחית את הבושם 


ארבעה פתגמי חוכמה 
[ח-יא] 


פְּסקה זו מכילה ארבעה פתגמים, המלמדים 
כנראה את העיקרון, כי קיים קשר טבעי בין 
מעשי האדם או מחדליו ובין תוצאותיהם, בין 
סיבה למסוּבָב. שני הפתגמים הראשונים (ח- 
ט) קשורים זה בזה הן בעניינם והן במבנה 
התחבירי שלהם, וכוונתם כנראה לומר, שהעו- 
שה מעשה רע כדי להזיק לחברו, סופו שהוא 
עצמו יינזק ממעשהו זה. רעיון זה שכיח בפת" 
גמי ספרות החוכמה. השווה, למשל, משלי כו, 
כז: "כּרֶה שחת בֶּהּ יפל וְגלַל אָבָן אִלָיו תָשוּב"; 
תהלים ז, טז: ''בּור כְּרָה וַיִחִפְּרהוּ ויפל בְּשְחַת 
יִפְעַל''. לי מקצת מן המפרשים, מדובר בשני 
הפתגמים הראשונים בפעולות הגונות וקונס- 
טרוקטיביות, וכוונת הכתוב היא: כל פעולה, 
אף אם היא חיובית, יכולה להיכשל, אם 
מפאת חוסר זהירות או מפני מזל ביש. + שני 
הפתגמים האחרונים (י-יא) היו כנראה במקו- 
רם פתגמים נפרדים, שנסמכו זה לזה בשל 
המבנה המקביל ובשל הקשרים הלשוניים 
שביניהם: שניהם מורכבים ממשפטי תנאי, 
הפותחים במלה "אִם", וממשפטי תשובת 
התנאי, הפותחים בוי"ו, ובשניהם מופיעה 
המלה "יִתְרון": 
"אש קְהֶה הִבַּרְזֶל... וַחִיָלִים יְגִבָּרי' (י) 
"אִם ישך הנָחָש... וְָאִין יִתְרון..." (יא) 

מבחינת העניין קשה למצוא קשר בין שני 
הפתגמים. פסוק י מביע כנראה את הרעיון, 
שמי שאינו מקפיד להשחיז את הגרזן בהיותו 
קהה - עליו לאמץ כוחו בהשתמשו בו. ואילו 
פסוק יא מביע את הרעיון, כי אין יתרון בידע 
בהשבעת נחשים, אם לא נעשה בו שימוש 
בפועל. וביתר הכללה: ערכה של כל חוכמה, 
כל יָדַע בתחום כלשהו, מותנה בשימושו המע" 
שי. [מי"פ; י"ק] 





[ח] גוּמֶּץ. מלה יחידאית, שאולה מן האר- 
מית, ומשמעה: בּור. 


גָדר. הכוונה לגדר אבנים רופפת, העשויה 
לשמש מסתור לנחשים. 


[ט] יסֶּבֶן בָּם. יסתכן בהם, כלומר: עלול 
להיפגע מהם. הפועל הוא יחידאי במקרא, וכפי 
הנראה גזור מן המלה המְשנאית סְכְּנָה. 


[ין אִם קְהֶה הִבַּרְזֶל וגו'. פסוק קשה. את 
חלקו הראשון של הפסוק נראה לפרש: אם 
קָהֶה הגרזן, והלהב לא הושחז מחדש, ייאלץ 
המשתמש בו להפעיל כוח רב יותר כדי לחטוב 
את העץ. סופו של הפסוק סתום, ורבו בו 
הפירושים. 


המעודן והיקר ביותר בנפלו לתוך הכלי שבו הוא 
נתון, ובדומה לכך אין ערך לדברי חוכמה רבים, 
אם נשתרבבו לתוכם דברי סכלות. בתמונה: כלי 
בושם מפואר עשוי בהט ומעוטר בשלושה פסי 
עיטור. בעיטורים ניכּרות צורות גיאומטריות 
שונות בצבעים כחול וירוק, שחור לבן וצהוב 
(קבר תות-ענח'-אמון, מצרים, מאה י"ד לפה"ס). 


הַבּרְזֶל. נראה שהכוונה לגרזן (השווה דברים 
כז, ה; יהושע ח, לא; ישעיה י, לד). 


וְהוּא לא פָנִים קְלֶקל. מקובל לפרש: והוא 
(בעל הגרזן) לא השחיז ("לא קלְקליי) את 
הלהב ("פֶנִים"). לפי פירוש זה, "פָנִים" הוא 
כינוי ללהב הגרזן (ודומה לו: פי החרב; השווה 
שופטים ג, טז ועוד). "קְלֶקל"' - נוהגים לגזור 
מן השורש קלל, שעניינו: מרט, השחיז; השווה 
הביטוי "נְחשָת קָלֶלי' ((חושת ממורטת) ביחז- 
קאל א, ז. 


וָיִתרון הַכְּשיר חְכְמָה. משפט סתום. אולי יש 
לפרש: התועלת ("יָתרון") שבמיומנוּת ("הַכֶ- 
שיר') מותנית בשימוש בחוכמה ובשיקול 
הדעת. 


[יא] בָּלוּא לָחַש. בטרם הספיק המשביע 
ללחוש על הנחש ולמנוע את נשיכתו; או מבלי 
שהמשביע ילחש עליו להסיתו לנשוך (השווה 
ירמיה ח, יז; תהלים נח, ה-ו). 


וְאין יתְרון לְבַעַל הַלֶשוּן. "בעל הלשון" הוא 
משביע הנחשים, היודע ללחוש בלשונו: השב- 
עת נחשים רווחה בישראל בתקופת המקרא, 
והיא נחשבה לעיסוק הדורש חוכמה וכשרון 
(השווה ישעיה ג, ג). 


דברי החכם לעומת 
דברי הכסיל 
[יב-טו] 


בפסקה זו מעיר קהלת הערות אחדות על 
הדיבור: בעוד דברי החכם מביאים לו תועלת, 
דיבורו של הכסיל מסב לו נזק (יב), משום 
שהכסיל הוא המרבה בדברים (יד). פסוק טו 
ממשיך את קו המחשבה של פסוק ג: הכסיל 
מגלה לכל את טיפשותו בתעותו בדרכו העי- 
רה. + המושג "כסיל" בספרות החוכמה מציין 
לא רק את האדט ששכלו מוגבל מלידה, כי אם 
גם את הרשע, שאינו בוחר בדרך החיים 
הנכונה, ואינ שומע לעצת חכמים. ספרות 
החוכמה מניחה בדרך כלל, שבידי האדם לב" 
חור בין כסלות לחוכמה, וכי בחירה זו מביאה 
בעקבותיה תוצאות רבות לחיוב או לשלילה. 
פְּסקה זו אינה באה אפוא ללגלג על חסר 
הדעה, אלא מתארת את תוצאותיה השליל- 
יות של הבחירה בסכלות. + מבחינת המבנה 
הספרותי, אולי יש לראות בפסוק יב ('דּבְרִי פִי 
חָכֶם חן וְשַפְתוּת כְּסִיל תְּבַלְעָנוּ'') ציטוט פתגם 
ניגודי ידוע ומקובל, ואילו בשאר הפסוקים 
(יג-טו) - את הערותיו של קהלת על החלק 





השני של הפתגם, שעניינו דברי הכסיל. [מי''פ] 


[יב] דִּבְרִי פִי חָכֶּם חֶן. דברי החכם נושאים 
חן בעיני שומעיו ומביאים לו הערכה והכרה 
בעיני הבריות (השווה תהלים מה, ג; משלי כב, 
יא). 


[יג] הוּלְלוּת דְעָה. טירוף הגורם נזק לו ולאח- 
רים. 


[יד) לא ידע הָאֶדֶם מַה שַיִּהְיָה וגו'. האדם 
לא ידע מה שיהיה בעתיד, ואף אינו יודע מה 
שיהיה אחר מותו ("מְאַחָריו"). רעיון דומה 
מוּבּע גם בפרק ח, פסוקים ו-ז: "כִּי רְעַת הָאָדֶם 
רַבָּה עָלָיו. כִּי אִינְנוּ ידע מה שָיִּהְיָה כִּי פָּאַשָר 
יְהְיָה מִי יַגִיד לו" (והשווה עוד ו, יב). + לא ברור 
כיצד משתלבת אמרה זו בהערות על דברי 
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הכסיל. יש אומרים, כי מלים אלה נשתרבבו 
לכאן בטעות, ואולי יש לפרש: הסכל מרבה 
להג ומדבר גם בעניינים, ששום אדם - ואפילו 
חכם - אינו יודע, כגון מה יקרה בעתיד, ומה 
יהיה אחר מותו. 


וַאַשָר יִהְיָה מִאִחֶרָיז. מה שיהיה אחר מותו. 
פירוש אחר: מה שיהיה אחר כך, בעתיד. 


[טו] אֶשָר לא יָדע לָלְכֶת אֶל עִיד. הכסיל, 
ככל שיתייגע, אינו מוצא את הדרך לעיר 
משום אטימותו, ובכך מגלה הוא לכל את 
טיפשותו. דומה שנשתקעה כאן הקבלה מנוגד 
דת לחכם, הממלט עיר בחוכמתו (השווה ט, 
טו לעיל). > מאמר זה על הכסיל מזכיר סיפור 
הפוך בתלמוד הבבלי על חוכמה יתרה של 
תינוק, שידע את הדרך לעיר: "אמר דבי יהושע 
בן חנניה: מימי לא ניצחני אדם, חוץ מאֶשה, 
תינוק ותינוקת... תינוק מאי היאז פעם אחת 
הייתי מהלך בדרך, וראיתי תינוק יושב על 
פרשת דרכים ואמרתי לו: באיזה דרך נלך 
לעירז אמר לי: זו קצרה וארוכה, וזו ארוכה 
וקצרה. והלכתי בקצרה וארוכה. כיוון שהגעתי 
לעיר, מצאתי שמקיפין אותה גנות ופרדסין. 
חזרתי לאחורי, אמרתי לו: בני, הלא אמרת לי 
קצרה! אמר לי: ולא אמרתי לך ארוכהז נשק- 
תיו על ראשו ואמרתי לו: אשריכם, ישראל, 
שכולכם חכמים גדולים אתם, מגדולכם ועד 
קטנכם"" (עירובין נג, ע'יב). הנה כי כן, למצוא 
דרך לעיר - לא דבר של מה בכך הוא, וסימן 
הוא לחוכמה. וכיצד ימצאנה הכסיל? | [ש"א] 


הערות על מלך ושרים 
[טז-כ] 
פּסקה זו כוללת הערות שונות על המעמד 
השליט במדינה: בפסוק טז קובע קהלת, כי רע 


ומר גורלה של ארץ, אשר שליטיה עצלים 
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לַחֶם וז ִמָח חִים ה ַענָה 
אל תְקְלל וּבְחַדְרִי מכ אַל"ִתְקְלֶל 
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צַלְתָיֶם שד הַמִקְרָה לו שפְלּת = 


ומבטלים זמנם במשתאות חשק והוללות 
(ושמא הוא רומז כאן למצב ששרר למעשה 
בארצו). בפסוק יז הוא אומר, כי ארץ, ששלי- 
טיה מנהלים אורח חיים מוסרי וצנוע, ואוכלים 
את סעודתם תוך שליטה עצמית ואיפוק - 
שפר גורלה. התנהגות השרים לטוב או לרע 
תלויה במידה רבה במוצאו המעמדי ובתכונו- 
תיו של מנהיגם. + בפסוק כ מזהיר קהלת מפני 
אמירת דברים, שיש בהם משום פגיעה במלך 
או בעשיר, ולוּ גם בין הידידים הנאמנים או 
בחדרי חדרים; כי דברים שנאמרו בפני אחרים, 
סופם שיימסרו הלאה ויגיעו לאוזני המלכות. 
אפשר שאת העצה הזאת הוא משיא באירונד 
יה גם לעצמו, שכן בפסוקים הקודמים מתח 
ביקורת על השליטים שבארצו, ודבריו אלה 
בודאי פגעו באישים פוליטיים מסוימים. + 
הקשר הענייני בין ההערות על המעמד השליט 
(פסוקים טז-יז, כ) ובין פסוקים יח-יט אינו 
נהיר. מסתבר שפסוקים אלה הם מעין מאמ- 
רים מוסגרים: פסוק יח הוא כנראה פתגם, 
שמצטט קהלת כדי לגנות את עצלותם של 
המלך והשרים במדינה; בפסוק יט מתאר 
קהלת את המשתאות, שהעשירים, בני המע- 
מד השליט, עורכים יום יום. [מי"פ] 


[טז] אי לָףָּ. אוי לך; וכן לעיל, ד, י: "וְאִילו", 
שנהוג לפרשו: וְאִי לו, ואוי לו. 


נָעַד. יש אומדים כי הכוונה לצעיר קל דעת 
וחסר ניסיון. אולם "נער" משמש במקרא גם 
במובן עבד (השווה בראשית מא, יב; ישעיה לז, 
ו ועוד). קרוב לודאי, שהכתוב מתכוון כאן 
לעבד, בניגוד ל"בָוְְחוּרִים" בפסוק הבא, המצ" 
יין אדם ממעמד האצולה או מעשירי הארץ. 
ואף שבפסוק זה לועג קהלת למעמדות העל- 
יונים, הרי במידת-מה הוא שוּתף לדעותיהם 
הקדומות. כמותם הוא סבור, שאין זה יאה 
לעבד לרכוב על סוס כדרך השרים (ז), וכי אין 
זה יאה לי'נערי' (כלומר: איש שמוצאו נחות) 


להגיע לשלטון. [מי"פ] 
וְשָרִי בַּּקֶר 'אבָלוּ. מתחילים את יומם 
בסעודה ובמשתה הוללות. השווה ישעיה ה, 
יא: "הוי מִשְכִּימִי בַבּקָר שִכָר יִרִּפוּ מְאַמָרִי 
בנשף יָין יַדליקם". 


[יז! בָּן חוּרִים. בן אצילים ושועים. המלה 
"חוּרֶים" נגזרת מן השורש חרר, שמשמעו: 
להיות חופשי, משוחדר. השווה הביטוי המש" 
נאי ייבן חורין". 


וְשָרִיִךּ בָּעַת יאבָלוּ. אשרי הארץ, שמושליה 
אינם שטופים בתאוות האכילה ואינם פותחים 
את יומם בסעודות הוללות, אלא אוכלים 
בעָתים ולפי צורכיהם. 


בִּנְבוּרָה ולא בַּשָתִי. כגיבורים (השולטים 
בעצמם), ולא מתוך שכרות. המלה "שָוְתִי'' היא 
צורת זכר של שְתִיָּה (אסתר א, ח), על משקל 
בְּבִי, ריר 


[יח] בַּעְצַלְתָּיִם. בעצלות רבה. "עְצַלְתּיִם" 
היא צורת זוגי של עַצְלָה (משלי יט, טו; 
סיומת הזוגי באה לשם חיזוק והדגשה (השווה 
"רשעְתַיִם" בָּשם "כּוּשָן רַשְעְתַיִם" - שופטים 





ג ח), 
ימ הַמְּקְרָה. תשקע התקרה ותקרוס תחז 
תיה. - נפעל מן השורש מכך, שמשמעו: 





לשקוע (השווה איוב כד, כד). ואפשר שאין זה 
בניין נפעל, אלא בניין קל בדיגוש פ''א הפועל 
על דרך הארמית, בדומה ל"יִדֶּלִי' (ישעיה יז, ד) 
ול"'יִתַּמוּ" (במדבר יד, לה). 


[יט] לשָחוק עשים לָחֶם. "שחוּק'' בלשונו 
של קהלת פירושו שמחה ושעשועים (השווה 
ב, ב). "לָחֶם" משמעו סעודה, משתה (ברא- 
שית מג, לב; שמות יח, יב). וזה שיעור הכתוב: 
הם (השליטים) עורכים להם סעודות לשם 
שמחה ושעשועים. 


וְיְיָן ישֶמַח חַיּים. היין משמח את בני האדם 
החיים (השווה תהלים קד, טו: "וְיָין ישְמַח לְבַב 
אָנוּש"). 


וְהַבְּסְף יַעִנֶה אֶת הַפּל. הכסף שבידי העשי- 
רים מספק להם את כל זה. 


[כ] בְּמַדְּעְךָּ. בין ידידיך הקרובים. המלה 
"מַדָּע" קרובה כנראה למלים '"מוּדע" (רות ב, 
א) ו"מִידָּעי' (איוב יט, יד), ומשמעה: מִכָּר, ידיד 
קרוב. אחרים מפרשים: במחשבתך, ויש המצי- 
עים תיקון: על מִצְעָךּ (במקביל לַיוּבְחַדְרִי 
מִשְכְּבְּ'). 











יא, א-ב 

"שלח לְחֶמִךּ על פָּנִי הַמים, כִּי בֶרב הַיָּמִים 
תִמְצְאָנוּ. תִּן חַלָק לֶשְבְעָה וְגם לְשְמוּנֶה, כִּי לא 
תדע מה יִּהְיָה רְעָה על הְאָרֶץ". לפי אחד 
הפירושים לפסוק זה, מייעץ כאן קהלת עצה 


החיים בצל אי-הודאות 
[א=ו] 


בפסקה זו חוזר קהלת בפעם האחרונה על 
העיקרון, כי הואיל והכל תלוי ברצון האל 
ובמעשיו הנסתרים, שאין להבינם (פסוק ה), 
והואיל ואין האדם שולט בכוחות הטבע, הרי 
אף פעם אין הוא יכול להיות בטוח, אם מעשיו 
יוכתרו בהצלחה אם לא (פסוקים ג-ד). על 
רקע אי-הודאות הזאת מייעץ קהלת לאדם 
לגוון את יוזמותיו ולנסות תמיד מספר אפשרו- 
יות, כי אחת מהן לפחות עשויה להצליח 
ולהניב פָּרות (פסוקים א-ב, ו). [מי"פ] 


בתחום המסחר הימי: שלח את ספינות-הסוחר 
שלך על פני המים, ולאחר זמן תּשא השקעתך 
פרי. אולם אל תשגר את כל הטובין בספינה 
אחת, אלא חלק אותם לכמה חלקים ושלת 
במועדים שונים או בספינות שונות, "כִּי לא תַדַע 
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לפסקה זו לא רק נושא משותף, כי אם גם 
מבנה ספרותי מחושב, המעיד על היותה יחי- 
דה ספרותית עצמאית ואחידה (אם כי לֶדעת 
כמה מפרשים, היא חלק מאוסף הפתגמים 
הגדול י, יב - יא, ו). פסוקים א-ב מקבילים 
לפסוק ו הן בתוכנם והן בצורתם: בפסוקים 
אלה נותן קהלת עצה בלשון ציווי ("שָלַח 
לְחִמֶף..."; "תִּן חִלֶק לְשִבְעָה..."; "בַּּקֶר זֶרַע 
אֶת זַרְעָךּ..") ונימוקה בצַדה, כשמשפט הני- 
מוק פותח במלה "כִּיי' ("כִּי בֶדב הַיָּמִים תִּמֶצִ- 
אָנוּ''; "כִּי לא תַדַע מַה יִּהְיָה רְעָה..."; "כִּי אִינְף 
יודע אִי זֶה יִכְשָר..."). עיקרה של העצה בשלו- 
שת הפסוקים האלה הוא: יש לגוון את היוזד 
מות, כדי שאחת מהן לפחות תצליח. פסוקים 
א-ב, ו מהווים אפוא מעין מסגרת לפֶּסקה. גם 
פסוק ה מנוסח בלשון נוכח, והוא מכיל את 
הרעיון המרכזי של הפְּסקה: כשם שאין להבין 
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מה יִהִיָה רְעָה עַל הָאָרֶץ'". חלוקת הסחורה תקטין 
את הנזק שייגרם לך, אם תפקוד רעה את 
ספינותיך. בתמונה: ספינת מפרשים גדולה מן 
התקופה הרומית. תבליט על גבי סרקופג (ארון 
קבורה) פיניקי, ביירות, לבנון. 





את המסתורין שבהורתו ולידתו של אדם 
(כיצד נכנסת רוח החיים בעוּבּר), כן אין להבין 
ולצפות מראש את כוונות האל. פסוקים ג-ד 
מנוסחים כמשפטי חיווּי סתמי, כשלפסוק ד 
אופי של פתגם חוכמה. פסוקים אלה רוצים 
לומר: כיוון שאין לאדם שליטה על מזג 
האוויר, אין טעם לדחות את עונת הזריעה 
מתוך ציפייה לגשמים המאחרים לבוא; יש 
לבצע את עבודות השדה בעונתן. [י"ק] 


[א-ב] שלח לַתֶמֶףּ עַל פָּנִי הַמֶּים וגו'. לפסו- 
קים אלה ניתנו פירושים שונים: 1. יש אומדים, 
כי קהלת מייעץ כאן כיצד לנהוג במסחר ימי: 
שלח את סחורתך על פני הים, ולאחר זמן 
תשא השקעתך פרי (א), אולם אל תשלח את 
כל הסחורה בספינה אחת, אלא חַלק אותה בין 
כמה ספינות כדי להבטיח עצמך מפני סיכונים 
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קהלת יא 





(ב). + 2. אחרים אומרים, כי מדובר כאן בעצה 
כללית יותר, ברוח דומה: קח על עצמך סיכו- 
נים, ואפילו השקעות לטווח רחוק, כי ייתכן 
שבעתיד הרחוק תצמח לך תועלת מהם (א). 
אך הבטח עצמך מפני אסונות בלתי צפויים 
בכך, שתימנע מלהניח את כל ביציך בסל אחד 
(ב). +3. חז'"ל, רש'"י, אִבּן-עזרא ואחרים פירשו 
פסוקים אלה בעניין גמילות חסדים: תן צדקה 
וחַלק את רכושך בין הנצרכים, שכן אינך יודע 
מה רעה תתרגש על הארץ, ושמא תצטרך גם 
אתה לעזרה. הפירוש האחרון מקבל סיוע 
מספרות החוכמה המצרית. ספר חוכמה מצרי 
מתקופתו של קהלת מייעץ לקוראיו עצה 
דומה להפליא לעצתו של קהלת: "עשה 
מעשה טוב והשליכהו לנהר. לכשיָיבש - תמצ" 
אנו שובי" (ממשלי ענח'ששנקי). המעשים 
הטובים, שקהלת ממליץ לעשותם, אינם לשָם 
שמיִם, אלא יש לראות בהם השקעה טובה 
לעתיד. חכם מצרי קדום אחר (פַּתַחִיחְתָפ) 
נותן עצה דומה לזו של קהלת, ואף נימוקו 
דומה: "הַשְבַּע את רעיך באשר צברת. מי 
שנושא חן בעיני האל, הוא יכול לעשות זאת. 
ומי שאינו משביע את רעיו, עליו יאמרו האנד 
שים: 'הוא אנוכיי!' איש אינו יודע את אשר 
יקרה, ולא יבין את המחר... אם תבוא עת רעה, 
יהיו אלה רַעִי האדם אשר עדיין יאמרו לו: 
'ברוך בואך!'" [מי"פ] 


[ב מה יִּהְיָה רְעָה על הָאָרֶץ. מה רעה תהיה 
על הארץ. 


[ג-ה] אִם יַּמְּלָאוּ הָעָבִים גָשֶם וגו'. מה 
שנגזר מראש הוא שיהיה; אין האדם יודע את 
העתיד לקרות, ואין לו השפעה עליו. לכן, 
לדעת קהלת, אין לבטל זמן במחשבות על 
העתיד (השווה ו, יב), אלא יש להתכונן כמיטב 
היכולת לקראת האפשרויות השונות. במקום 
להתאמץ להשיג את החוכמה, יש להמשיך 
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בפעילות ולעשות את שצריך להיעשות. אין 
טעם לחכות לגשמים או לרוחות ולדחות את 
עבודת האדמה, אלא יש לבצע את כל העבו- 


דות הנחוצות בעונתן. [מי"פ] 
[ד) שמָר דוּח לא יזְרָע זגז'. הממתין ומצפה 
לרוח שתביא ענני גשם, ומשום כך הוא נמנע 
מלזרוע - סופו שלא יזרע כלל, ועל כן גם לא 
יקצור. 


[הן כַּאֶשָר אִנְּ יודע מה דַרֶך הָרוּח וגו'. 
המפרשים המקבלים את גַרסת המסורה וקור- 
אים "כָּעֶצָמִים'", רואים בפסוק זה שני דימויים 
שונים - ומדומה אחד: כשם שאינך יודע את 
דרך הרוח הנושבת (הנזכרת גם בפסוק ד), 
וכשם שאינך יודע מה טיב עצמות העוּבֶּר 
בבטן האשה ההרה ("הַמְּלַאֶָה"), כן לא תדע 
את מעשה האלוהים וגו'. אולם ברבים מכָּתבִי 
היד מצויה הגְרסה " בָּעְצָמִים' (במקום "כְּעָצָ- 
מִים"), שהיא הגיונית יותר ותואמת היטב את 
משמעות הכתוב: כשם שאינך יודע מַה דרך 
רוח החיים, הנכנסת בגופו ("בַּעְצָמִים'') של 
העוּבּר בהיותו ברחם אמו ("בְּבָטֶן הַמְּלְאֶה"), 
כן לא תדע את מעשה האלוהים וגו'. 








ד הָדוּחַ. "רוּחַ" כאן היא כנראה רוח חיים. 
השווה ג, כא: "מִי יודע רוּח בָּנִי הָאֶדֶם הָעַלָה 
היא לְמְעְלֶה''; בראשית ו, יז: "כָּל בָּשָר אֶשָרבּוּ 
רוּח חַיּים" ועוד. 


בַּעְצָמִים. כחבי יד רבים (וכן התרגום הארמי) 
גודסים: "בַּעְצָמִים" (עיין לעיל). המלה "עצ" 
מים" במקרא מציינת לעתים את הגוף כולו 
(כגון תהלים ו, ג). כאן הכוונה לגוף העוּבר. 





בְּבְטֶן הַמְּלְאֶה. לפי הניקוד, נראה שהמלה 
"בְּבָטֶןף" נסמכת למלה "הַמְּלְאָה"; ואפשר 
שאין כאן סמיכות, והמלה "הַמְּלָאָה" היא שם 


תואר מיודע, המתאר את המלה "בְּבָק 
שאינה מיודעת (לצירוף דומה השווה, למשל: 
"לְאִיש הָעָשִיר" - שמואל"ב יב, ד; אָבן-עזרא). 
אם סמיכות לפנינו, הרי יש לפרש "הַמְלָאָה" - 
האשה ההרה. השווה "יצתה מְלְאֶה" (יצאה 
כשהיא הרה) במשנה, יבמות טז, א (המלה 
המקבילה באכדית - ט₪!גוח, קרוב לודאי 
שאין היא מציינת אשה הרה). 





[ח₪ בַּבּקָד... וְלָעָדֶב. ביטוי מָרִיסְמִי, שפירור 
שו: בכל עת. 


יכְשֶד. יצליח. 


החיים בצל המוות 
[ז-ח] 


בפסוקים אלה מדגיש קהלת, כי כל רגע מחיי 
האדם, כל עוד ניתן לו לראות את אור השמש, 
הוא יקר, ויש לנצלו. אולם אין בדבריו אלה 
משום הטפה לחיי הוללות, כי אם עצה ליהנות 
הנאה מלאה מן החיים, כל עוד אפשרי הדבר, 
שכן "יָמִי הַחשָךְ'' (המוות), שהם גורלו של כל 
אדם, ארוכים מימיו הקצרים והחולפים. בדב- 
רים אלה יש כבר משום רמז לפָּסקה הבאה (יא, 
ט ואילך), המתארת את חדוות ימי הנעורים 
לעומת אימת ימות הזקנה. לפיכך יש מפדשים, 
הרואים בשני פסוקים אלה פתיחה לפּסקה 
הבאה. [מי"ים] 


[זז וּמְתוק הָאוּר וְטוּב לעינים לְרְאוּת אֶת 
הַשָמָש. כשם שהחושך הוא מטאפורה למוות, 
כן האור הוא מטאפורה לחיים. לראות את אור 
השמש, פירושו אפוא: לחיות בעולם הזה 
(השווה ו, ה: "גּם שָמָש לא רְאֶה"; ז, יא: "וִיְתֶר 
לָראִי הַשְמָש'"'). בביטויים דומים משתמש גלְגָ- 
מָש, הגיבור המסופוטאמי, אשר נדד אל קצווי 
ארץ בבקשו לשווא חיי נצח (לוח א, טור 1, 
שורות 15-10): 

"אַחַר הַתְהַלף וּנְדד על פָּנִי הַמִדְבָּר, 

הַאַנִּיח ראשי בְּלֶב הָאֶדְמָה, 

וְיְשנְתִי כָּל השָנִים? 

מי יִתִּן וְרָאוּ עִינִי אֶת השָמָש, וְאֶשְבַּע אֶת 

הָאורוּ 

רְחוּקָה היא חָשָכַת (המוות), כַּמָּה אור 

יִמְצָא עוד! 

מָתִי יול המת לְרְאוּת אֶת קרני הַשְמֶשז" 

[י"קז 











[ח] יזכר אֶת ימי הַחשָך כִּי הַרְבָה יְהָיוּ. 
יזכור כי הרבה יהיו ימי החושך. בניגוד לאור 
ולראיית השמש, המסמלים את החיים, ימי 
החושך הם המוות, הנמשך לנצח (השווה ו, ד; 
שמואל"א ב, ט; איוב י, כא; יז, יג ועוד). 








יא ד 

"שמָר רוּח לא יִזְרָע וְראָה בָעָבִים לא יִקֶצור". 
קהלת שב ומדגיש בפסקה זו את אי"הודאות 
שבחיים ומייעץ לאדם לגוון את פעילויותיו 
ולנסות תמיד ללכת בעת ובעונה אחת בכמה 
דרכים, כדי שתצלח אחת מהן. מכל מקום, 
המחבר מזהיר מפני רפיון ידיים. מי שדוחה את 


כָּל שָבָּא הָבָל. יש אומרים, כי מלים אלה 
מוסבות על מה שקורה אחרי המוות, ו"הָבָלַ" 
משמעו כאן: לא כלום. אחרים סבורים, כי 
הכתוב מדבר על העתיד לקרות בחיים, בימי 
הזקנה, ו"הֶבָלי" משמעו כמקובל: חסר משמד 
עות, חסר תכלית. 


מעגל החיים - נעורים וזקנה 
[יא, ט - יב, ח] 


בקטע זה מסתיימים דברי קהלת עצמו, והוא 
משמש מעין אָפּילוג לכל הספר. דברי המחבר 
מגיעים כאן לשיאם, והוא מתרומם לדרגת 
משורר, המבטא את רעיונותיו בלשון פיוטית, 
אגב שימוש במשלים ובמטאפורות. מבחינת 
מבנהו כתוב הקטע בצורה של תקבולת ניגר 
דית: הוא פותח בימי הבחרות והנעורים הטור 
בים (יא, ט - יב, א,), ומסיים בימי הזקנה הך- 
עים ובמוות הבא אחריהם (יב, א>-ז). פסוק 
ח בפרק יב משמש סיום לקטע זה ולספר כולו. 
+ אפשר לומר, כי בקטע אחרון זה נותן קהלת 
את תמצית ה"אני מאמין" שלו. בחלקו הרא" 
שון של הקטע הוא מדבר על תקופת הבחרות, 
שיש לשמוח בה ולמצות ממנה את מֶרב 
ההנאה, כי הילדוּת והשחרוּת חולפות במהי- 
רות, כהבל פה. אולם גם בתקופה זו חייב 
האדם לזכור את בוראו (יב, א), ואל לו לחרוג 
מן השמחה אל ההוללות, כי על כל מעשיו 
יביא אותו אלוהים למשפט (יא, ט). החלק 
השני של הקטע עוסק בתקופת הזקנה ובסיום 
הבלתיינמנע של חיי האדם, ויהיה עשיר או 
רש, נקלה או נכבד, חכם או כסיל. אחרי 
משפט פתיחה (יב, א), המעמת את ימי הבח" 
רות עם ימי הזקנה, בא תיאור ניוונו של האדם 
המזדקן במספר משלים ללא נמשל בצַדם, 
כשבין המשלים משובצים תיאורים ממשיים 
של קשיי הזקן (יב, ב-ה). חלק זה מסתיים 
בשני משלים נוספים, המתארים את סופו של 
האדם (יב, ו), וברמז יותר מפורש למותו (יב, ז). 
מיליות הפתיחה "עד אֶשֶר לא" מופיעות 
בחלק השני שלוש פעמים (בפסוק א, הפותח 
חלק זה, ובפסוקים ב, ו, שכל אחד מהם פותח 
משל על סופו של האדם), והן נסמכות לפסוק 
ט בפרק יא. משמע הדברים הוא: שמח בחור 
בילדותך עד אשר יבואו ימי הרעה, הם ימי 
הזקנה, ימים שאין לך חפץ בהם. חזרה משו- 
לשת זו באה להדגיש את אימת הזקנה והמד 
וות, לעומת השמחה בימי הנעורים. + קטע זה 
עשיר במָלים יחידאיות (בְּחוּדות, מִתְחַתִּים, 
אִבִיונֶה, וּבְטלוּ); פעלים מופיעים בו בבניינים 
אחרים מאשר בשאר ספרי המקרא (הַתְעַוְּתּ 
מָעטו, וְיִסְתִּבָּל, וְתֶרֶץ), ולמשלים אין נמשל 
בצדם - משום כך חלוקים מאוד הפרשנים 
בפירושיהם. המשל הראשון (יב, ב) מדבר על 


הזריעה משום שהוא ממתין ושומר את מבואות 
הרוח וצופה בעבים בתקווה שיורידו גשם -סופו 
שלא יזרע כלל, ועל כן גם לא יקצור. בתמונה: 
איכר מצרי זורע בשדותיו. הוא הולך אחרי 
המחרשה, בשמאלו סל הזרעים ובימינו הוא מפיט 
את הזרעים על פני הרגבים (תמשיח מקברנִחֶתָ, 
נא אמון, מצרים, מאה ט'ו לפהייס). 


קדרוּת ושיבת העננים לאחר הגשם, בניגוד 
למצב הרגיל, שבו שבה השמש לאחר הגשם. 
משל זה מַשלים את יא, ז, המדבר על האור 
המתוק ועל כך שטוב לעיניים לראות את 
השמש. יש מפרשים, שהנמשל הוא מצבו 
הכללי של הזקן, שהכל מעורפל אצלו בעת 
זקנתו; ויש מפרשים, כי הכוונה למצבו הנפשי 
המעורער של הזקן, הנמשל לסוּפה, שלאחריה 
יש רק חשכה. אחרים מפרשים, שהכוונה להת- 
קדרות מאור הפָּנִים או העיניים בתקופת 
הזקנה. + המשל השני (פסוקים ג-ד,) מתאר 
בית (שהוא גוף האדם) העומד להתפרק. 
"שמְרִי הַבַּיִת" (הידיים או הכסלים והצלעות, 
שהם איברים המגינים על גוף האדם) רועדים; 
"אַנְשִי הֶחָיָל (שהם הרגליים) מתעוותים; 
(הנשים) "הַטַחָנות" (שהן השיניים) שובתות 
ממלאכתן, כי מספרן פחת; "הֶראוּת בְּאָרְבּוּת" 
(העיניים בחוריהן) חשכו; ה"דְלְתַיִם" (שהן 
השפתיים), הפונות החוצה, נסגרו, כי נחלש 
"קול הַטַחְנֶה" (שהוא הפה, מקום השיניים 
הטוחנות). גם היחלשות הקול היא מסימני 
הזקנה. יש מפרשים הסוברים, לעומת זאת, 
שלפנינו שני משלים נפרדים: משל אחד המד" 
בר על הבית, ששומריו חדלים לשמור עליו 
(ג,), ומשל שני (ג-ד,) המדבר על טחנת קמח 
הממעטת לעבוד, ובעקבות זאת נסגרות החנו- 
יות המוכרות קמח. + ממשל הבית עובר קהלת 
לתיאור מצבו של הזקן (ד;), ללא שימוש 
במשל: הוא משכים קום "לֶקול הַצְפּור", כי 
אינו יכול לישון (בניגוד לתיאור שנת העובד 
בפרק ה, יא). בהמשך ("וְישַחוּ כָּל בְּנוּת הַשיר") 
מדובר על קולו הנחלש של הזקן, שאינו 
מאפשר לו יותר לשיר, או שמא הכוונה היא, 
שאוזניו של הזקן כבדות ואינן שומעות עוד 
את המשוררות (והשווה לדברי בַּרְזְלִי הגלעדי 
בשמואל-יב יט, לו). הזקן גם פוחד מפני כל 
מדרון קטן וכל מכשול בדרכו, כי הליכתו קשה 
עליו (ה,). + תיאור התנוונותו של הגוף מסתיים 
במשל סתום מעולם הצומח והחי, המדבר על 
שֶקד, חֶנֶב וּאַבִיונָה (שהיא פרי צמח הצְלְף 
משנה, מעשרות ד, ו), המתפרקתת לאחר ההב- 
שלה. ייתכן שמשל השקד מתקשר לתיאור 
הליכתו של הזקן, שמקל השקד משמש לו 
משענת, ואפשר שהוא מתאר את עמוד השד" 
רה העקום של הזקן, הדומה לשקד. גבו של 
הזקן, הנראה כחטוטרת, דומה לצורת החגב 
ונוטה להתפרק כמו פרי הצֶלֶף. אחרים פירשו, 
כי הכוונה לחולשת איברי המין בימי הזקנה 
ולחֶדלון התאווה בתקופה זו. יש הרואים בבי- 
טוי י"וְיָנָאץ הַשָקדי' רמז לשערו הלבן של הזקן, 
בניגוד לתקופת הנעורים, "הַשַחָרוּת" (יא, י), 
שמסמל אותה. שערו השחור של הצעיר. נראה 
כי המשל מדבר על סיום החיים, שלאחריו 
באה התפוררות הגוף, ולכן סיים בפרי הצְלֶף 
המתפרק לאחר הבשלתו - משל לאדם הזקן, 











ההולך לעולמו. + פסוק ו מתאר בשני משלים, 
ללא נמשל, את סופו של האדם. המשל הרא" 
שון מדבר על מנורה עשויה כעין קערה (גִּלֶה) 
מזהב, ועליה עומדים נרות שמן. המנורה תלו" 
יה מן התקרה בחבל כסף. החבל ניתק לפתע, 
והמנורה נופלת ומתנפצת. הנמשל למנורה הם 
חיי האדם (ועיין, למשל, משלי כ, כ; איוב כא, 
יז, שם משולים החיים לנר), שנקטעים לפתע. 
המשל השני מתאר את שבירתו של כד חרס 
המשמש לשאיבת מים ממעיין נובע, ואת 
ריסוק הגלגל על פי הבאר, שמסביבו כרוך 
החבל, המוריד ומעלה את הדלי לשאיבת 
המים. פסוק ז הוא הנמשל הברור של כל 
הקטע: סוף כל אדם למות, בין שהוא כמנורת 
זהב (עשיר, מכובד או חכם) ובין שהוא ככד 
חרס (עני, מסכן או כסיל). אחד הוא גורלו - 
גופו שב לאדמה שממנה לוקח, ואילו נפשו 
שבה אל האלוהים "אֶשָר נְתָנָהּ". + פסוק ח 
משמש כסיום הקטע וכסיום הספר כולו, והוא 
מכוּון כנגד דברי הפתיחה בפרק א, ב. כך 
מסתיימים דברי קהלת במה שהתחילו, בסיום 
מעגלי, בתיאור אפסות האדם ופועלו, וסופו 
הבלתי-נמנע. בסיום זה הכניס קהלת את כל 
המשמעויות השונות של המלה "הֶָבָל', שבאו 
לידי ביטוי בספר (כגון דבר חולף וכלה; חסר 
תועלת; נטול טעם; לא מובן עליידי השכל), 
ובעזרתן סיכם את חיי האדם - חיים החולפים 
מהר, חיים שהם חסרי תועלת, שיש בהם כזב 
ושווא, חיים שאין להבין לא את תחילתם ולא 
את סופם. [י''ד] 
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קהלת יא-יב 







- והטחר 
חר עַד אַשַר לאייבאל ָמִי 


עניך וע 
וְהַצְבַר 
ו ו 4 אֶת בור ֶיִךָ בִּימִי 
זי הגיעו שָנִים אַשַר תאמַר 


בּ -.- בָהֶם הי עַד אַטָר | ליט השמש ְהָאוּר וְהרַח. 






ם : בָּיום שער ש 


% הַבַּיִת ְהתְעוְתו 





ד' - חול - המות כִּי מִעַטוּ ו בְּאָרְבָּית: סי 


[ט] וְדַע כִּי על כָּל אִלָה יָבִיאַף 
בַּמִשַפֶּט. אבל דע, כי על כל מעשיך תעמוד 
למשפט, ועל כן אל תגלוש לחיי הוללות. 
פרשנים רבים סבורים, כי מלים אלה הן תוס" 
פת מאוחרת, משום שמשפט זה קוטע שורה 
של עצות, הקוראות להתמסר להנאות הנעו" 
רים. לפי דעה זו, עצה שיש בה משום הטפת 
מוסר, אינה הולמת את ההקשר. [מי"פ] 





[יז וְהַשְָחָדוּת. ימי הנעורים, שבהם השְעָר 
עדיין שחור. 


הָבָל. ימי הנעודים חולפים מהר, כמו נשימה 
או אדים. 


פרק יב 


המשל על הזקנה 
[א-ז] 


בניגוד לימי הנעורים, שקהלת מזכירם אך 
בקיצור נמרץ ובמלים כלליות (יא, ט-י), לימי 
הזקנה הוא מייחד תיאור ארוך ומפורט, זרוּע 
משלים ומטאפורות. הוא מתאר את מות 
האדם במונחים של סערה המתקרבת, ובמו- 
נחים של התפוררותה של אחוזה. הפרשנים 
נוטים לראות בקטע זה אלגוריה להתנוונות 
גוף האדם לעת זֶקנה. הדימויים הרבים שבכ- 
תוב נתפרשו בדרכים שונות (לפירוט הפירו- 
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שים השונים ראה להלן). לדוגמה: "הַשָמָש 
וְהָאוּר וְהַירֶ וְהַכּוּכְבִים" (ב) - מאור הפנים, 
הלחיים והעיניים; "וְשְָבוּ הָעָבִים אִחַר הַגּשֶם" 
(ב) - התערפלות העיניים אחרי בכי; "שמְרִי 
הַבַּיִת" (ג) - הידיים או הזרועות הרועדות; 
"וְהַתְעַוְּתוּ אִנְשִי הָחָיָלי" (ג) - הרגליים או 
הברכיים המתעוותות; "וּבְטלוּ הַטַחָנוּת" (ג) - 
השיניים הנושרות; "וְחָשָכוּ הֶראוּת בְּאָרְבּות" 
(ג) - העיניים שראייתן נחלשת; "וְסַגִּרוּ דֶלִ- 
תַיִם" (ד) - פתחי הגוף, השפתיים או האוזניים, 
שנעשות כבדות; "וְיִשַחוּ כָּל בָּוּת הַשיר" (ד) - 
הגרון או הקול נעשה צרוד; "ְיָנָאץ הַשָקד" (ה) 
- שער הזֶקן מלבין; "וְיִסְתַּבָּל הָחֶגֶב" (ה) - 
איברי המין חדלים למלא תפקידם, או הגב 
מתקמר כחגב; "וְתֶפָּר הָאָבִיונֶה" (ה) - התשו- 
קה המינית פגה; "יִרְתַק חָבָּל הַבָּסֶף" וגו' 0 - 
הפסוק מתאר באר מוזנחת והרוסה - משל 
לדעיכת החיים. + כאמור, רוב המפרשים רו- 
אים בקטע זה אלגוריה להתנוונותו ומותו של 
גוף האדם, ומציעים פתרונות דומים לאלה 
שהובאו לעיל. אולם עיון בכתוב מגלה, כי 
לרוב אין להם על מה לסמוך, ורבים מן 
הפתרונות הם בחזקת ניחושים בעלמא. פר- 
שנים אחרים מציעים להבין את הקטע הזה 
כפשוטו, וטוענים שלפנינו תיאור אחוזה ועיר 
ביום מותו של אדם חשוב: העבודה נפסקת, 
האנשים רועדים מהתרגשות, ונראה שאפילו 
הטבע משתתף באבל הכללי. ויש אומרים, כי 
הקטע מתאר את התנוונותה והתפוררותה של 
אחוזה, כמשל להתנוונותו של האדם בסוף 
חייו. לפי דעה זו, הדימויים האינדיווידואליים 
אינם מסמלים איברים שונים בגוף, אך הת- 


מונה בכללותה מתארת במרומז את שקיעתם 
של חיי האדם, כאשר הם מתקרבים לקיצם. + 
הגם שמשמעותן של מלים רבות בקטע זה 
איננה ברורה, ואופיו המדויק של התיאור שנוי 
במחלוקת בין הפרשנים - התיאור הפיוטי 
בכללותו הוא חריף ועז"רושם. השיר מצליח 
להעביר לקורא את תחושת הלאוּת והקדרוּת, 
המאפיינים, לדעת קהלת, את החיים לקראת 
סופם. חיי האדם, שנמשלו בנעוריו לאחוזה 
פורחת ומשגשגת, שוקקת חיים ופעילות, דו- 
מים בזקנותו לבאר שבורה, שבקרקעיתה מוט- 
לים שברים מנופצים של כד יקר: כזה הוא 
מהלך חיי אדם. [מי"'פ] 


[א] וּזְכר אֶת בּדְאִיףּ. מקובל לפרש "בוך- 
אִיךִּ'' כבינוני פועל יחיד (בּוּרַא) + כינוי הקניין 
(-ף), בצורת ההפסק ובכתיב מלא, לאמור: 
בּוּרְאֶףָּ. אחרים מפרשים: בַּרִי שלך, היכנג 
בריאותך, כהוראת המלה בַּרִי בלשון חכמים. 
ויש גורסים: בּוּרֶף (קבֶרֶף) או בְּאַרֶףּ (אשתך; 
השווה משלי ה, טו, שם אשת החיק משולה 
לבאר מים). 





[בן עד אֶשֶר לא תֶחְשףִּ הַשָמָש וגו'. לפי 
אבן-עזרא ואחרים, כוונת הפסוק לומר, כי 
עולמו של הזקן חשך עליו, ונדמה לו כאילו 
הכל מכוסה עננים. אחרים רואים בתיאור 
חשכת המאורות את קדרוּת פניו של הזקן. 


וְהָאוּר וְהַיָּרַח וְהַכּוּכָבִים. | הנדיאדיאון 
(י'שניים שהם אחד''), במשמע: האור של הירח 
ושל הכוכבים. 


וְשָבוּ הָעָבִים אֶחַר הַגָּשָם. אחרי הגשם 
מתכסים שוב השמים בעננים, בעוד שברגיל 
מתבהרים השמים אחרי הגשם. יש הרואים 
במלים אלה משל להתערפלות העיניים מן 
הדמעות. ויש אומרים, כי הכתוב מדמה את 
ימי הזקנה לתקופת החורף. מכל מקום, לפנינו 
המשך תיאור החשכה והקדרוּת שבתחילת 
הפסוק. 


[ג] שמְרִי הַבַּיִת... אנְשִי הֶחָיל. מקובל לר- 
אות ב'שמְרִי הַבַּיִת" משל לידיים הרועדות של 
הזֶקן, וּב''אנְשִי הָחָיָל" - משל לרגליים המער 
תות. אך יש מפרשים המחליפים את הזיהויים. 
ואפשר שאין הפסוק אלא תיאור ריאליסטי 
של אחוזה על עובדיה, ואין להוציא את הכתוב 
מפשוטו. 


הַטחְנות. הנשים הטוחנות. מלאכת הטחינה, 
שנחשבה לעבודה מפרכת ובזויה, היתה מנת 
חלקן של הנשים, ובייחוד של השפחות. הש- 
ווה שמות יא, ה; ישעיה מז, ב; איוב לא, י 
ואפשר שאין "הַטַחָנות" אלא כינוי לשיניים 








יב ה 
"ויְגאץ הקד וְיִסְתּבַּל הַתְגֶב וְתְפַר הָאָבִיונֶה,כּי 
הלך הְאֶדֶם אֶל בִּית עולָמו וְסָבָבוּ בשוּק הַסַפָדִים". 
האביונה היא הצמח המכונה צֶלֶף (זפקק) 
אפסחוק%) שבתמונה. הצלף הוא צמח רב-שנתי, 
הגדל בעיקר.בין סלעים ובגדרות אבנים. פרחיו 


הלועטות את המזון, כשם שַ''הֶראות בְּארְבּות" 
הן העיניים. 





[ד] הַטַמֶנֶה. אם "הַטַחָנוּת" הן השיניים, הרי 
"הַטַחֶנָה'' היא כינוי לִפָּה, מקום מושבן. 





וְיַקוּם לֶקול הַצָפּוד. הזקן, ששנתו קלה, 
ניעור לקול ציוץ הציפורים. אחרים מפרשים, 
כי קולו של הזקן (''קול הַטַחְנֶה") הופך להיות 
דק, גבוה ("וְיָקוּם"), כמו קול הציפור. 


וְישַחוּ כָּל בֶּנות הַשִיד. "יִשָחוּ' (נפעל מן 
השורש שחח) - ישֶפְלו ושיעור הכתוב: אוזני 
הזקן כבדות, ועל כן שירת המשוררות (או 
הציפורים) נשמעת לו כנמוכה. פירוש אחר: 
שירי הזקן נעשים קהים. ויש אומרים, כי כל 
הקטע מתאר מותו של אדם מכובד, והכתוב 
מתכוון למקוננות מקצועיות ("בָּנוות הַשִיר"), 
אשר מתכופפות ("יָשחוּ") בעת השמעת קינו- 
תיהן. 





[ה! גם מִנּבה יִרְאוּ וְחַתְחַתִּים בַּדֶּרֶָ. הזקי 
נים פוחדים ("יִרָאוּ' - יָיראו, יפחדו) מן הגב- 
הים, ועבורם ההליבה בדרך היא אימה. 


חִתְחִתִּים. אימים, פחדים. זו צורה יחידאית, 
מרובעת, מן השורש חתת. השווה "חָתַת" 
(איוב ו, כא) - מורא, פחד. 


וְיָנאץ... הָאָבּיוַנָה. נוהגים לראות בביטויים 
אלה אלגוריה להתנוונות איברים שונים בגוף 
האדם (ראה להלן). אך אפשר שאין כאן אלא 
תמונות המתאדרות את התעוורות החיים 
בטבע בעונת האביב: העצים מְנְצִים, מלבלבים 
("וְינָאץ השַקד'", "וְתְפר הָאָבִיונֶה"), והחגבים 
מתרבים ("וְיִסְתִּבָּל הֶתֶנֶב'), ורק לאדם אין 
תקווה להתחדשות כזו. באיוב יד, ז-יב מצוי 
ניגוד דומה בין התחדשות הטבע לבין הסופיות 
שבמות האדם. [מי"פ] 


ויָנָאץ הַשֶָקד. עץ השקד יָנץ, יפרח ("וְיגאץ'י 
- כתיב מלא, חדיג, במקום: וְיָנְץָ). השקד הוא 
הראשון לפריחה בין פָּרות הקיץ, ולכן מסמל 
מקל השקד את הזריזות והשקידה (ירמיה א, 
יא-יב). לכתוּב שלפנינו הוצעו פירושים רבים. 
גראה ביותר, כי הכוונה כאן לניצת השקד, 
המסמלת את שער השיבה; השקד בפריחתו 
נראה כעטוף שלג לבן. ויש הרואים בכתוב רמז 
לעמוּד השדרה הכפוף, המשול לעץ השקד; או 
למקל-שקד, שהזקן נתמך בו בלכתו. [י"יםץ 


וְיִסְאּבָּל הֶחֶגֶב. החגב יָכְבָּד. ביטוי סתום, 
שהוצעו לו הרבה פתרונות. יש אומרים, כי גבּו 
של הזקן נמשל לחגב, שהוא קמור; ויש אומ- 
דים כי "הֶחֶגֶב" הוא כינוי לאגן הירכיים, 











שנעשה כבד לעת זקנה (אך ראה הערה לעיל). 
אולם נראה יותר, כי לפנינו מֶטאפורה פיוטית, 
הממחישה את מות האדם בסוף ימיו, תהליך 
הדומה לגוויעתו המהירה של החגב. בידוע 
הוא, שהחגב מטיל בכת-אחת כמות ביצים 
גדולה מאוד; היינו: הוא נעשה כבד בביצים 
("'מִסְתַּבָּלי'), ומיד לאחר מכן הוא גווע. = [י"פ] 


וְתְפָר הָאבָּיוּנָה. לפי התרגום הארמי והמדרש 
(וכן רש"י), פירוש הביטוי הוא: תתבטל תאד 
וות המין עקב הזקנה. רש"י גוזר "אָבִיונֶה" 
משורש אבה, תאב. בדומה לכך גורסים רבּים 
מן הפרשנים החדשים, אלא שהם מזהים 
"אָבִיונֶה" עם פרי הצֶלֶףּ, שמייחסים לו תכונה 
של מעורר תאוות המין. אולם הצירוף "וְתְפָר 
הָאָבִיונֶה" מתאר כאן את הדַּרגה האחרונה 
לפני המוות, שמאפיינהּ העיקרי הוא לאו דוו" 
קא ביטול התאווה. + העובדה שה"אְבָיונֶה" 
נזכרת אחרי השקד, שהוא צמח, ואחר החגב, 
שהוא בעל"חיים - מקדבת את ההשערה, שגם 
האביונה אינה אלא צמח, הוא צמח הצֶלֶָף 
הקוצני ופריו. ואמנם כך מתרגם כבר תרגום 
השבעים: פוזגּקק3א, ובמשנה, מעשרות ד, ו 
נקרא פרי הצֶלָּ "אַבִיונות". נראה אפוא, 
שהפירוש הקולע ביותר לכתוב זה הוא: ותת- 
פרק האביונה, שהיא פרי הצֶלֶף. פרי זה, דמוי 
מלפפון קטן, מתפרק עם הבשלתו בסוף הקיץ, 
וזרעיו נושרים או נאכלים על-ידי הציפורים. 
בזה מסתיימים חיי הפרי, וגם הצמח נובל. 
והנמשל הוא: שיום חייו של האדם - "כִּי הלף 
הֶאֶדֶם אֶלבִּית עולָמוּ". [ייים] 


₪ עד אֶשֶר לא יִרְתַק חָבָּל הכַּסֶף וגו'. 
רש''י ממשיך בעקביות לראות בשמות העצם 
שבפסוק כינויים אלגוריים לאיברי הגוף השור 
נים, המתנוונים לפני המוות (חוליות השדרה, 
האַמֶּה, הכֶּרֶס וגלגל העין). אולם נראה, שהכ" 
תוב מתאר כאן חלקים שונים של באר מוזנחת 
שנהרסה, משל לדעיכת חיי האדם: "חָבָּל 


גדולים, עלי כותרתם לבנים ואבקניהם סגולים. 
עליו כמעט עגולים, ועלי הלוואי שלו קוצניים. 
כפתורי הפרח נכבשים בחומץק. לפָּנים ייחסו 
לפָרותיו הרכים של הצלף את התכונה לעורר 
תאווה מינית, ונהגו לאסוף אותם, לכבוש אותם 
ולאָכלם. [ייים] 


הַבָּסֶף" הוא החבל, שבעזרתו דולים את המים, 
והוא מלופף על גלגל; בקצהו האחד קשור כד 
המים, ובקצהו השני כדור כבד ("'גּלַת הַזֶהָב'), 
לשם שיווי משקל (כך מפרש אָבן-עזרא, הרו" 
אה בחלקי הבאר אלגוריה לאיברים שונים 
בגוף האדם). ואפשר שבפסוק שלפנינו שני 
דימויים שונים: בחלקו הראשון מדובר במגורת 
זהב, היינו: קערת שמן ("גִלָה" - השווה זכריה 
ד, ב-ג), התלויה על חבל של כסף; ובחלקו 
השני מדובר בבאר, ובה כד תלוי על חבל, 
המונע עלידי גלגל. 


ירְתַק. הכתיב: "ירחק". יש גורסים: ינָּתַק, 
עליפי התרגומים העתיקים, המתרגמים: יַהֶרֶל. 


וְתֶרֶץ... וְנָרץ. שני הפעלים נגזרים מן השורש 
רצץ, שעניינו: נתץ, שבר לרסיסים. 


[זו וְהֶרוּחַ תָשוּב אֶל הָאֶלהים אֶשָר נְתָנָה. 
פרשנים רבים רואים בפסוק זה רמז לחיי 
העולם הבא, כלומר: לחיים שלאחר המוות 
בצל השכינה. אולם לפי פרק ג, כא, מטיל 
קהלת ספק באמונה זו. המפתח להבנת הכתוב 
כאן מצוי כנראה בתהלים קד, כט, שם נאמר 
לגבי כל הברואים: "תַּסְתִּיר פֶּנִי ִבְּהַלוּן, תסף 
(תאסוף) הוּחֶם יִגְוָעוּן וְאֶל עפֶרֶם ישובון". 
כאשר אמרו הקדמונים, כי האל מחזיר אליו 
את רוחו של יצור חי - בין אדם ובין בהמה - 
לא התכוונו אפוא אלא לומר, כי אותו יצור 
חדל להתקיים פיסית, כלומר: מת. החיים 
מורכבים משני יסודות: גוף (עפר) ורוח. כאשר 
אלה נפרדים זה מזה, מגיעים החיים אל קיצם. 

[מי"פ] 


[ח) הַבל הַבָּלִים אָמַר הַקוהֶלֶת הכל הֶבָל. 
פסוק זה משמש כחתימה הן למאמר על 
הנעורים והזקנה (יא, ט - יב, ח) והן לספר 
כולו. דברי קהלת מסתיימים באותן מָלות 
המפתח, שבהן החלו (א, ב). 


חתימה 
[ט-יד] 


הפסוקים החותמים את הספר כוללים שני 
עניינים: סיכום חייו ומעשיו של קהלת, תוך 
הבעת הערכה לחוכמתו ולתבונתו (ט-יא); 
וכמה מָלות אזהרה ועצה לקורא הספר (יב- 
יד). + המסורת מייחסת את דברי החתימה 
לקהלת עצמו, אולם בגוף הספר מדבר קהלת 
בגוף ראשון (ראה פרק ב; ג, י; ד, א; ו, א; ז, כגן 
ח, י; ט, א), בעוד שבחתימה מדובר על קהלת 
בגוף שלישי. כמו כן, מלת הפנייה 'בְּנִיי' (יב), 
האופיינית לספרות החוכמה המעשית (כגון 
ספר משלי), אינה נמצאת כלל בדברי קהלת 
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קהלת יב 





עצמם (השווה, לעומת זאת, יא, ט - שם 
מופיעה מלת הפנייה "בְּחוּר''). מכאן, שבחתי- 
מה מדבר כנראה אדם אחו, המשקיף על 
קהלת ממרחק של זמן כעל דמות מן העבר. 
לפיכך סבורים רוב החוקרים, שמָלות הסיום 
הן תוספת מאוחרת של עורך הספר. לחָלופין, 
אפשר שדברי החתימה הם מקולמוסו של 
מחבר הספר עצמו - סופר אלמוני, המביא את 
דבריו של חכם קדמון, שהוא מכנה אותו 
'"קהלת'' ומדבר עליו בנימה של הערצה ושל 
הסתייגות כאחת. + מחבר החתימה אומר, כי 
קהלת היה איש חכם, שכל חייו ("עוד'') ביקש 
ללמד ולחבּר משלי חוכמה (ט), שכולם "דִּבְרִי 
אָמָת" (י). אולם דברי החכם עלולים לדקור 
ולהכאיב "כַּדֶּרְבנות" (יא) - דמז לדברי הסם" 
קנות והביקורת הקשים של קהלת על האמו" 
נות והדעות שהיו מקובלות בימיו. ולפיכך אל 
לו לחכם לחבר ספרים הרבה או להכביר מָלים 
(יב). הוא מסיים את דבריו באמרו, כי בסופו 
של דבר, החשוב מכל הוא לירוא את האלוהים 
ולשמור את מצוותיו, כי האלוהים שופט את 
כל מעשי האדם, אם לטוב ואם לרע (יג-יד). 
[מי"'פ] 


[ט) ויִתַר שהָיָה קהָלֶת חָכֶם עוד למ דעַת 
אֶת הָעָם. קהלת לא זו בלבד שהיה חכם 
בעצמו, אלא גם לימד חוכמה לאחרים. ויש 
מפרשים: יתרה מזו, קהלת היה חכם, שכל 
הזמן ("עוד'') לימד את העם חוכמה. 


[אזן וחקר תקן מִּשָלִים הַרְבָּה. אפשר שיש 
באן הנדיאדיאון ("שניים שהם אחד"), ושיעור 
הכתוב הוא: תוך כדי שקילה וחקירה הוא 
חיבר ("'תִּקַן') משלים הרבה. 


וָאזָן. שֶקל. הפועל "אִזַּך' נגזר מן השם מאן- 
נַיִם, וכפי הנראה אין לו כל קשר למָלה אזן. 


[י] דִּבְרִי תִמֶּץ. דברים יקרים, שיש בהם 
תועלת. השווה "אַבְנִי חִפֶּץ" (ישעיה נד, יב). 


וְכְתוָּב. יש לפרש (או לגרוס): וְכָתוּב (צורת 
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מקור מוחלט), כלומר: ולכתוב. 


ישָר דִבְרִי אָמַת. אפשר שיש כאן דרגת 
ההפלגה: הוא ביקש לכתוב את דברי האמת 
הישרים ביותר. אחרים רואים במָלה "ישָר" 
תואר הפועל: ביקש לכתוב דברי אמת ביושר. 


[יא] דִּבְרִי חָכָמִים כַּדֶּרֶבנות. נוהגים לפרש: 
דברי חכמים נמשלו לְמַלָמַד הבֶּקֶר, מפני שהם 
מדרבּנים את האדם להיטיב את התנהגותו 
ודרכיו. אך ייתכן שמשמעות הכתוב היא: דברי 
חכמים דוקרים ומכאיבים כמסמרים ("כְּמַשָ- 
מרות") הנעוצים בקצהו של מִלְמַד הבֶּקֶד. 


וּכְמַשָמְרות נְטוּעִים בַּעָלִי אֶסְפּוּת. קרוב 
לודאי, שמשפט זה מקביל הקבלה כיאסטית 
למשפט הקודם, וכך משמעו: דבריהם של 
בעלי אוסף משָלים הם כמסמרים נטועים 
(שַ'"נְתְּנוּ מַרעָה אֶמָדי'). המלה "דִּבְרִיי" שבראשי 
הפסוק נמשכת גם למשפט השני שבפסוק: 
"וּכְמַשְמָרות נְטוּעִים (דַּבְרִי) בַּעָלִי אֶסְפּוּת". 
הצירוף "בָּעָלִי אַסְפּות" מציין כנראה חכמים, 
בעלי ליקוטים של פתגמים, כגון ספר משלי. 


נַתְּנוּ מַרַעָה אֶחָד. דעה מקובלת היא בין 
המפרשים, שהכינוי ""רעָה אֶחָדי' מוסב כאן על 
אלוהים (השווה עוד תהלים כג, א; פ, ב; צה, ז 
ועוד), וכי כוונת החכם לומר, שספרי החוכמה, 
כמו זה של קהלת, נתחברו ברוח הקודש. ויש 
מפרשים, הרואים בביטוי זה רמז לשלמה 
המלך, שהיה, לפי הכותרת, מחבר הספר. 
אולם המספר "אֶתָד", בדומה לי'חדא'' באר" 
מית, יכול לציין גם את הסתמי, ועל כן אפשר 
שַ"'רַעָה אֶחָד'' פירושו: כל רועה שהוא. במקרה 
זה ייתכן שהמשפט "נִתּנוּ מִרעָה אֶחָד" מוסב 
לא על דברי החכמים, כי אם על "מַשְמְרות 
נְטוּעִים", שהרועים נהגו לדקור בהם את הצאן 
(כלומר: את העם). [מי"פ] 


[יב] ויתַר מִהַמָּה בָּנִי הַזּהַד וגו'. בעבר מקרר 
בל היה לפרש פסוק זה כך: וַיָתֶר על אלה, 
כלומר: בנוסף לדברי חכמים שכּוּנסו בספר 


יב, ט 

"וְיִתַר שְהְיָה קהָלָת חָכֶם, עוד לד דַּעַת אֶת 
הָעם'. בתמונה: נר חרס מעוצב בדמות מורה 
המרביץ תורה לתלמידיו (עמְקא מצפון-מזרתח 
לעכו, התקופה ההלניסטית מאה ג'-ב' לפה'"ס). 
המורה הזקן קירח, מזוקן וחרוש קמטים, וידיו, 
השעונות על ברכיו, אוחזות מגילת ספר. 


הזה, הִיזֶהר, בני, מעשות ספרים הרבה, ללא 
סוף; כי הקריאה והעיון ("לְהַג'') המרוּבים אינם 
אלא מייגעים את הגוף, אבל אין הם מוסיפים 
חוכמה. לפי פירוש זה, מזהיר החכם את 
הקורא לא לחבר ספרי חוכמה נוספים על זה 
של קהלת, או על אלה של שלמה, שבכתבי 
הקודש. + שינוי קל בניתוח המבנה התחבירי 
של הפסוק יביא אותנו לפירוש שונה, הנראה 
עדיף: 

"וִיתַר מְהַמָּה, בְּנִי, הזֶהַר: 

עשות סְפְרִים הַרְבָּה - אין קץ, 

וְלהַג הַרְבָּה - יָגְעַת בְּשָדו" 
כלומר: ובנוסף על אלה, היזהר בני משני דברים 
אלה: אין תכלית (או אין סוף) לעשיית ספרים 
הרבָּה; והדיבור או העיון הרב מביאים לידי 
יגיעת בשר. לפי פירוש זה, מזהיר כאן החכם 
מפני חיבור ספרים כספרו של קהלת ומפני 
פעילוּת רוחנית מופרזת. דברי קהלת, לדעתו, 
למדות עדכם הרב, מוכיחים לאילו תוצאות 
בלתי רצויות יכול האדם להגיע, אם יפריז 
בעיון ובלימוד בלתי מבוקרים. [מי"'פ] 


אין קץ. יייתכן ש"קץ'" בהקשר זה משמעו: 
תכלית, תועלת. רוצה לומר: אין תכלית בכתי" 
בת ספרים הרבה. 


וְלַהַג. מלה יחידאית סתומה. המפרשים נוה" 
גים לגזור אותה מן הפּועַל הערבי להַגִ', שמש" 
מעו: לדבוק במשהו, להתמסר - ומשערים, 
שהמלה העברית פירושה: לימוד ועיון. ואולי 
יש לגרוס כאן: לְהָגות, מן השודש הגה, 
שמשמעותו: להשמיע קול, לבטא, אך גם 
לחשוב, להרהר. לפי פירוש זה, מזהיר כאן 
החכם מפני פעילות רוחנית מופרזת. 


[יגן סוף דְּבֶר הפל נְִמָע. בסופו של דבר, 
כאשר הכל נאמר ונשמע. 


כִּי זֶה כָּל הָאֶדֶם. "זֶה" מכוּון ליראת האלו- 
הים, שבּה מסתכּמת כל חובתו של האדם; או: 
זה כל מה שחשוב ביחס לאדם. 


[יד! כִּי אֶת כָּל מִעָשֶה הָאֶלהִים יָבָא 
בְּמַשָפֶּט וגו'. האלוהים ישפוט את כל המע" 
שים, לרבּות הנעלמים, שנעשו בהסתד. מחבר 
החתימה (בניגוד לקהלת) חוזר ומדגיש את 
אמונתו בצדק האלוהי ובתורת הגמול (אולם 
השווה יא, ט: "וְדָע כִּי על כָּל אַלָה יָבִימַףּ 
הָאֶלְהִים בַּמִשְפֶּט"). 


אִם טוב וָאם רָע. בעת קריאת מגילת קהלת 
בציבור נוהגים לחזור על פסוק יג ולסיים בו 
את המגילה כדי לא לסיים את הקריאה במלה 
"רְעי' (ראה ''עולם התני'ך", מגילות, איכה ה, 
כב). 
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מבוא למגילת אסתר 


מעמדה ומקומה של המגילה 
בין כתבי הקודש 


הספר שלפנינו נקרא במקורות "אסתר' או '"מגילת אסתר", 
עלישם הדמות הראשית בעלילה, שבזכותה ניצלו היהודים 
אשר בממלכת פרס מסכנת השמדה. אף על פי שחז''ל כללו את 
מגילת אסתר בכתבי הקודש וייחסו את כתיבתה לאנשי כנסת 
הגדולה (בבא בתרא יד, ע''א - טו, ע''ב), יש רמזים בתלמוד, כי 
מלכתחילה התלבטו חכמים אם לכלול את המגילה באסופת 
ספרי המקרא, וזמן רב לאחר מכן עוד פקפקו בקדושתה. רמז 
להתלבטותם של חכמים בשאלת הכללתה של המגילה בין 
כתבי הקודש מצוי במאמר חז'"ל: "אמר רב שמואל בר יהודה: 
שלחה להם אסתר לחכמים: קבעוני לדורות (על-ידי הכללת 
המגילה בין כתבי הקודש). שלחו לה: קנאה את מעוררת עלינו 
לבין האומות (שיאמרו האומות שאנו שמחים להזכיר מפלתן). 
שלחה להם: כבר כתובה אני על דברי הימים למלכי פרס 
ומדי..." + רמז לפקפוק בקדושתה של המגילה אנו מוצאים 
בדברי שמואל (מן הדור הראשון של אמוראי בבל): "אסתר 
אינה מטמאה את הידיים'" (מגילה ז, ע''א). אמנם, לפי המשך 
הגמרא שם, מודה שמואל כי "אסתר ברוח הקודש נאמרה", 
אלא שלדעתו 'אסתר נאמדה לקדות ולא נאמרה ליכתב'י, 
היינו: היא מעין תורה שבעל-פה, ולא תורה שבכתב, והיא 
מקודשת אך למחצה. בדומה לשמואל, סברו גם לוי בר שמואל 
ורב הונא בר חייא, כי אין קדוּשה במגילת אסתר, שהרי לפי 
עדות הגמרא, כשעסקו השניים בתיקון המטפחות שעטפו את 
ספרי הקודש של בית רב יהודה והגיעו למגילת אסתר, אמרו: 
"זו אינה צריכה למטפחת"; אלא שרב יהודה נזף בהם, וכינה 
את דבריהם "הפקרות". + במקראות שבידינו נכללת מגילת 
אסתר בין חמש המגילות הנקראות בציבור בימי חג ומועד, 
והיא האחרונה שבמגילות, בין אם הן מסודרות על-פי סדר 
קריאתן במשך השנה, ובין אם סודרו על-פי זמן חיבורן 
המשוער. חז''ל, שסידרו את כל ספרי כתובים לפי זמן חיבורם 
המשוער, קבעו את מקומה של מגילת אסתר בין ספר דניאל 
ובין ספרי עזרא ונחמיה (בבא בתרא יד, ע''ב), ואילו בתרגום 
השבעים ובווּלגטה (התרגום הלאטיני) היא באה בין ספר עזרא 
ובין ספרי יהודית וטוביה. [יי"ק] 


נושא המגילה ומטרתה 


עיקרהּ של מגילת אסתר הוא סיפור מרתק על פרשת רדיפתם 
והצלתם של היהודים בממלכת פרס בימי המלך אֶחַשָוָרוּש - 
מאורע, שהמחבר מעיד עליו, כי שימש יסוד לקביעת חג 
הפורים. + תוכן המגילה: אחשורוש, מלך פרס ומדי, הדיח את 
המלכה וַשָתִּי ממעמדה, מפני שסירבה להיראות לפניו ולפני 
שריו במהלך משתה ממלכתי (פרק א). עם הבתולות היפות 
שהיו מועמדות למלא את מקומה, נמנתה גם נערה יהודייה 
יתומה בשם אסתר, שגודלה עליידי בן-דודה מרדכי מזרע 
בנימין, אשר הגיע לגולה עם גלות יהויכין. אסתר מצאה חן 
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בעיני המלך ונבחרה להיות מלכה תחת ושתי (פרק ב). לאחר 
מכן נתמנה המן האגגי מזרע עמלק למשנה למלך, והכל 
השתחוו לו וחלקו לו כבוד חוץ ממרדכי היהודי, שמיאן 
להשתחוות לפניו. המן התמלא כעס על מרדכי, והחליט 
להשמיד אותו ואת עמו בכל מדינות המלך אחשורוש. לשם כך 
הסית את המלך להוציא פקודה להשמדת כל היהודים 
בשלושה-עשר באדר, יום שנקבע על"ידי הפלת פור, הוא הגורל 
(פרק ג). בהיוודע למרדכי על גזֶרת השמד, מיהר להודיע עליה 
לאסתר, ושַכנע אותה להשתדל אצל המלך להצלת היהודים, 
תוך סיכון חייה (פרק ד). אסתר הזמינה את המלך ואת המן 
למשתה שערכה יום אחר יום, וביום השני גילתה למלך, כי היא 
ועַמה צפויים להשמדה בעקבות הפקודה שהוציא המן בשמו 
ובהסכמתו (ה, א - ז, ד). המלך המופתע והזועם ציווה לתלות 
את המן על העץ שהכין למרדכי, ומרדכי נתמנה תחתיו למשנה 
למלך (ז, ה - ח, ב). עליפי בקשת אסתר, הוציא המלך פקודה 
חדשה, המתירה ליהודים להגן על עצמם ולהינקם מאויביהם 
ברחבי הממלכה, ואבלם של היהודים הפך לשמחה ויום טוב 
(ח, ג-יז). ואמנם, ביום השלושה-עשר באדר, שבו ביקש המן 
להשמידם, הרגו היהודים באויביהם הרג רב (ובשושן הבירה גם 
ביום הארבעה-עשר באדר), אבל בביזה לא שלחו ידם (ט, 
א-יט). הימים שבהם נחו היהודים ממלחמתם - י''ד באדר בכל 
הממלכה וט''ו באדר בשושן - היו להם לחג, ומרדכי ואסתר 
קבעו אותם לדורות כימי משתה ושמחה ומשלוח מנות איש 
לרעהו ומתנות לאביונים. ימים אלה נקראו יָמִי פוּרִים, עלדשם 
הפור, שהפיל המן להשמדת היהודים (ט, כ-לב). בסוף המגילה 
באה הערה מסכמת על תולדות מלכות אחשורוש ופרשת 
גדוּלת מרדכי, אשר פרטיהן, לטענת המחבר, כתובים על ספר 
דברי-הימים למלכי מדי ופרס (פרק י). > מחלקה האחרון של 
המגילה, שבו מסופר על כתיבת שתי האיגרות על-ידי מרדכי 
ואסתר (ט, כ - י, ג), אנו למדים כי עיקר מטרתו של המחבר 
היתה לתאר את הרקע ההיסטורי לקביעת חג הפורים, וכן 
לבאר את מקור שמו של חג זה. אמנם, יש חוקרים הרואים 
בחלק השני של פרק ט, השונה בסגנונו משאר חלקי המגילה, 
תוספת מאן[חרת שאינה מעיקר היצירה, אולם הקשרים העניי- 
ניים והלשוניים בין שני חלקי המגילה כה הדוקים, עד שיש 
לראות בכל המגילה, על עשרת פרקיה, יצירה ספרותית 
אחידה, שיצאה מידי אותו המחבר. > עם זאת, מכילה המגילה 
גם מסר היסטורי-ְתָיאולוגי, העולה בקנה אחד עם השקפתה 
של ספרות החוכמה הדידאקטית והשמרנית: במאבק בין 
הצדיק היהודי מרדכי ובני עמו, לבין המן הרשע, עובד האלי- 
לים, ותומכיו, יוצא מרדכי כשידו על העליונה; כל מזימותיו 
האפלות של המן שבות על ראשו, ובפח שטמן לחפים מפשע 
נלכד הוא עצמו (השווה תהלים ז, טז; משלי כו, כז). המאבק על 
חיי היהודים ועל ההכרה בהם בחצר המלך הפרסי מתחולל 
לכאורה כולו במישור הארצי, המדיני. אך מאחורי שרשרת 
ה''מקרים'' המופלאה, המביאה לניצחון היהודים ולמפלת 
מתנגדיהם, ניכרת בעליל היד האלוהית הנסתרת, המניעה 
והמכוונת את המאורעות. וכך מציגה לנו המגילה חוליה נוספת 
במאבק המתמשך של עם ישראל על קיומו, מאבק המקבל את 
הגיבוי האלוהי, ולכן צפוי הוא תמיד להסתיים בניצחון. | [י"ק] 














תמונת השער למגילת אסתר (עמוד 212) 
במרכז העלילה של מגילת אסתר עומדת דמותו 
של אחשורוש מלך פרס, שהוא לכאורה מלך 
רב"עוצמה והשפעה, ולו שרים ואחשדרפנים 
וצבא גדול, והוא שולט על מאה עשרים ושבע 
מדינות, אבל למעשה הוא נתון כולו להשפעת 


מגילת אסתר היא אחד מן הספרים השנויים ביותר במחלוקת 
במחקר המקרא. הבעיות העיקריות המעסיקות את המחקר 
החדש הן: אמיתותם ההיסטורית של אירועי המגילה, מקור חג 
הפורים והרקע הדתי או הפולחני של המגילה. טענת המחבר, 
כי חג הפורים נולד על רקע האירועים המסופרים במגילה, לא 
נתקבלה על דעת החוקרים. לא נראו להם דברי המגילה "עַל כָּן 
קָרְאוּ לִיָּמִים הָאֶלָה פוּרִים על שֶם הַפּוּד'' (ט, כו), והם חיפשו 
מקור נוכרי לחג. חוקרים רבים הניחו, שהיה חג דומה 
במסופוטאמיה או בפרס, ועליו הורכבה עלילת המגילה על 
הצלת היהודים בממלכה הפרסית. לדעתם, החג קיבל את 
אופיו היהודי ונהפך לחג הפורים, רק אחרי שנתקשר במסורת 
לסיפור העלילה. על יסוד הנחות אלה התפתחו אינטרפרטציות 
שונות למגילה. + האינטרפרטציה המיתולוגית הניחה, שביסוד 
המגילה היתה אגדה על מלחמה בין אלים. מרדכי אינו אלא 
הבבואה של האל הבבלי מַרְדוּךָ, ואסתר - של האלה הבבלית 
אִשְתָּר, המן הוא האל העילמי הוּמֶָּן, וּושתי - האלה העילמית 
מַשָתִּי, והעלילה במקורה תיארה מלחמה בין אֶלִי בבל הראש- 
יים (מרדוך ואשתר) מזה, ובין אֶלִי עילם הראשיים (הומן 
ומשתי) מזה, מלחמה שבה ניצחו הראשונים. סיפור מיתולוגי 
זה נהפך אחר כך לסיפור היסטורי. הוצעו גם מיתוסים אחרים 
כבסיס למגילת אסתר, כגון סיפור הבריאה הבבלי, המיתוס של 
תמוז ואשתר ועוד. האינטרפרטציה המיתולוגית נזנחה היום 
במעט לגמרי - בין השאר, מפני שזיהוי המן וּושתי עם שמות 
אלים עילמיים איננו מתקבל על הדעת. כמו כן הגיעו החוקרים 
להכרה, כי היהודים בגולה נהגו להיקרא בשמות נוכריים, בהם 
כאלה, שמרכיביהם הם שמות אלילים. + חוקרים אחרים דימו 
למצוא את המקור לחג הפורים במלה הזרה "פּוּר", שמחבר 
המגילה ראה צורך לתת לה הסבר: "פור הוּא הַגוּרֶלי" (ג, ז). 
בקשר לכך הועלתה השערה, כי הפלת הפור היתה מרכיב של 
חגיגת פורים המקורית, והיתה קשורה בקביעת גורל האדם 
עליידי האלים בחודש ניסן, כלומר: בראש השנה. השערה זו 
והשערות דומות מתבססות בין השאר על אופיו ה''חילוני" 
והעליז של חג הפורים, אולם אין בהן כל ודאות מדעית. + 
לאחרונה רווחת שוב במחקר השיטה הישנהיחדשה של 
האינטרפרטציה הספרותית. בקצהָ האחד של אסכולה זו 
עומדת הפרשנות המסורתית ואתה אותם חוקרים הסבורים, כי 
מגילת אסתר היא יצירה המשקפת עובדות היסטוריות; בקצה 
השני עומדים אלה הגורסים, כי מגילת אסתר היא סיפור 
דמיוני, המורכב ממספר מוטיבים עממיים. קבוצה שלישית של 
חוקרים מאסכולה זו סבורה, כי המגילה היא נובלה היסטורית, 
היינו: עיבוד חופשי של חומר היסטורי אותנטי לסיפורת 
אמנותית. הדעה האחרונה היא המקובלת היום, אלא שנחלקו 
החוקרים, אם המגילה מובססת על מקור היסטורי אחד ויחיד, 
או על שלושה מקורות היסטוריים נפרדים (סיפור על ושתי, 
המלכה שהודחה ממעמדה; סיפור המאבק בין מרדכי היהודי 
ובין המן, אציל פרסי; וסיפור על יהודייה צעירה, שהצליחה 
לפעול למען עמה הנרדף). מכל מקום נראה, כי חג הפורים לא 
היה מתקבל בכל תפוצות ישראל, לולא היה מבוסס על אירוע 
היסטורי ממשי של רדיפת יהודים והצלתם המופלאה מהשמ- 
דה. [ממי'ר] 


שריו ויועציו, העושים בו כטוב בעיניהם. פעם 
משפיעים עליו שיטה לכאן, ופעם - לכאן. 
באותה קלות הדעת שבה הוא מקבל את 
ההחלטה להשמיד את כל היהודים, הוא מקבל 
החלטה הפוכה. פעם הוא מעלה שר זה ופעם שר 


אחר. והוא נתון רובו ככולו לענייניו האישיים ולא 
לענייני הממלכה. בתמונה: בתבליט מארמונו של 
דריָוש מלך פרס בפֶּרְקְפּולִיס נראה דריש יושב על 
ביסא מלכותו, כשבימינו שרביט מלוכה 
ובשמאלו פרח לוטוס. 


הרקע ההיסטורי למגילת אסתר 


לפי כל הסימנים, נכתבה מגילת אסתר בגלות המזרח, בבבל או 
בפרס, ועניינה במאורעות שאירעו ליהודים בגלות זו. במגילה 
משתקפת התקופה הפרסית שלפני אלכסנדר מוקדון, היינו 
ממלכת פרס של האימפריה האַחֶמָנית (בשנים 331-539 
לפה''ס), ויש לשער, שהמגילה אף נתחברה בתקופה זו. השערה 
זו מתאמתת מן המחקר המודרני של תולדות האימפריה 
הפרסית הקדומה. + במגילת אסתר חסרים לחלוטין מונחים 
יווניים, הקשורים לאדמינסטרציה ההלניסטית, ואין בה שמות 
פרטיים ממוצא יווני. יתר על כן, כל המונחים המְנהליים 
המופיעים במגילה מוצאם פרסי או ארמי, והם היו מקובלים 
בתקופה האחמנית; השמות הפרטיים אף הם פרסיים ברובם, 
ומקצתם שמות עילמיים, שכּן שוּשן היתה הבירה ההיסטורית 
של ממלכת עילם הקדומה, ומתעודות מִנהליות של התקופה 
עולה, כי גם בעידן האחמני היוו העילמים חלק גדול 
מאוכלוסייתה. מחבר הספר אף מתמצא בתוכנית הארמון 
בשוּשן, ומוכיח בקיאות מפליאה במנהגי הפרסים, בחוקיהם, 
בארגון המְנהלי והחברתי של האימפריה ואף במדיניות הרב- 
לשונית, שמלכי פרס ניהלו בתחום ממלכתם. יש אפוא לדחות 
את סברתם של מקצת החוקרים, שהספר נכתב בתקופה 
ההלניסטית. + מוסכם על החוקרים, כי אחשורוש, הנזכר 
במגילת אסתרו, הוא המלך הפרסי 1188/8788, שהיוונים 
כינוהו כְּסְרְכְּסְס (בנו של דריָוָש הראשון), אשר מלך כעשרים 
שנה (בשנים 465-486 לפה'"'ס). ואכן, ניתן למצוא כמה פרטים 
בתולדותיו, ההולמים את הכתוב במגילה. מלך זה אמנם נכשל 
במלחמתו כנגד היוונים, אך ביצע מפעל בנייה גדול בפרספו- 
ליס, בירתו, וכן בשושן, שבה היה לו ארמון חורף מפואר, 
הדומה במבנהו למסופר במגילה (א, ה-ו). ממלכתו של אחשו" 
רוש השתרעה מהודו ועד כוש (א, א), והוא נתפרסם במשתאות 
הפאר שנהג לערוך ובמתנות היקר שנהג לפזר. ולבסוף, זה 
מקרוב נתגלתה בסְפָּר (עיר מסופוטאמית) תעודה מְנהלית, 
שבה נזכר פקיד גבוה מן העיר שושן, בשם 66%4זג)א, ששימש 
גזבר מלכותי בימיו של אחשורוש, ושמו מזכיר את שם מרדכי 
היהודי. + כנגד האמיתות ההיסטוריות של הסיפור שלפנינו, 
וכנגד זיהוי המלך, שבימיו נרדפו יהודים, עם אחשורוש, אפשר 
להעלות מספר טענות כבדות משקל: 1. בתוך שפע המקורות 
החיצוניים לא נמצא כל מידע, שבימי אחשורוש אירעו או 
תוכננו רדיפות אחר היהודים, ואין גם כל ידיעה חיצונית על 
התקפת-נגד של יהודים, כמתואר במגילה; 2. ידוע, כי אשתו 
של אחשורוש, עד יום מותו, היתה אַמְסְטְרִיס (16518ח4/), ולא 
אסתר או (שתי, ויתר על כן, לפי חוק הממלכה, רק בת-אצולה 
פרסית יכולה היתה להיות מלכת פרס; 3. אף המשנה למלך 
(808108ז1823[) חייב היה להיות ממוצא פרסי, או לפחות ממוצא 
מדִי, ורק חצרנים בדרגות נמוכות יותר יכלו להיות בני מוצא זר; 
4. פתיחת המגילה - "וַיָהִי בִּימִי אַחַשָוָרוּש'' - מעידה, שהסיפור 
נתחבר זמן ניכר אחרי תקופת אחשורוש, ויש אף לזכור, כי בימי 
מחבר המגילה כבר היה חג הפורים מקובל בין היהודים 
בתפוצות (ראה ט, כז-כח), נוהג, שלהשתרשותו נדרשה תקו- 
פת זמן של כמה וכמה דודות; 5. עליפי המגילה, שם המלך 
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מבוא למגילת אסתר 


הפרסי מס על '"אִיּי הַיּם" (י, א), אולם ידוע, כי אחרי שנת 479 
לפה''ס השתחררו כל איי הים האַגאי מעול השלטון הפרסי, 
ורק לאחר שנת 400 לפה''ס, בימי ארתחשסתא השני, הצליחו 
הפרסים להטיל שוב מִסים על איים אלה. + לאור טענות אלה, 
עדיף לשייך את זמנה של המגילה לשלהי התקופה האחמנית, 
היינו: לאמצע מאה ד' לפה"ס, וידוע כי בימי ארתחשסתא 
השלישי, שפונה בפי היוונים 6₪אזסא19ז (338-359 לפה'"ס), 
פרץ מרד גדול נגד השלטון הפרסי בערי פיניקיה, הסמוכה 
לארץ ישראל. מספר סופרים יוונים (כמו אָוּסְבְּיוּס, היירונימוס, 
סיליניוס ואחרים) מזכירים בכתביהם את הרס יריחו על-ידי 
ארתחשסתא השלישי, ואף מספרים על העברת יהודים שבויים 
להורקנוס שבאזור הים הכספי. התיעוד הארכיאולוגי למעשי 
הרס ביהודה בזמנו של מלך פרסי זה הוא מצומצם ומוגבל, ולא 
מן הנמנע, שהיהודים, שהיו כבר מאורגנים באותה עת בקהי- 
לות, סבלו מרדיפות גם בסְקְורְפּיות (מחוזות) אחרים ברחבי 
הממלכה. אפשר אפוא, שזעזועים אלה מהווים את הגרעין 
ההיסטורי לסיפור שבמגילה ולספר החיצון יהודית, ומִבצע 
הולוּפֶרְנְס (מפקד צבאו של ארתחשסתא השלישי) קשור 
במידה זו או אחרת עם אותו מרד. לחָלופין אפשר לשער, 
שהמגילה נתחברה על רקע רדיפות אלה כסיפור נחמה, המתאר 
רדיפות דומות מימי אחשורוש, שנסתיימו בניצחון היהודים על 
אויביהם. כאן יש לציין, כי אחשורוש כבר היה מפורסם כמי 
שבימיו הוטרדו היהודים עליידי שכניהם, שכּן בספר עזרא 
מסופר, כי "בְּתְחְלַת מַלְכוּתוּ כֶָּתְבוּ שַטְנֶה על ישָבִי יְהוּדֶה 
וַירוּשָלָיִם" (עזרא ד, ו), אך אין בידינו לאשש השערה זו. מכל 
מקום, חג הפורים נזכר כבר במאה א' לפה''ס תחת הכינוי "יום 
מרדכי'' (ראה חשמונאים"ב טו, לו), ובתקופת המשנה כבר היה 
חג זה מושרש בהלכה. [מה'יל] 


הדמויות הראשיות במגילה 


אֶסְתִּר. הדמות המרכזית, שעל שמה קרויה המגילה, היא 
אסתר בת אְבִיחַיָל, דוד מרדכי היהודי, אשר נתייתמה בילדותה 
ואומצה על"ידי מרדכי לבת (ב, ז, טו). שמה העברי היה הָדִסֶּה, 
והוא הוחלף באסתר, כלפי העולם הזר, הלא-יהודי. ייתכן 
שהשם אסתר קשור עם המְלה הפרסית העתיקה 8ז8)8, 
"כוכב''. צליל השם דומה לצליל שמה של אַמֶסטריס, שלפי 
המקורות ההיסטוריים, היתה מלכת פרס ואשת אחשורוש. 
בראשית דרכה נשמעת אסתר להוראות בן-דודה מאמצה, 
מרדכי, ואף מצייתת להַגִי, סריס המלך, שומר הנשים, הנוטה 
לה חסד מיוחד. היא בוטחת בהגי וסומכת על עצתו גם לפני 
כניסתה אל המלך (ב, ח, טו), וחוסר עצמאות זה של אסתר 
יכול אולי להתבהר על רקע גילה הצעיר. אולם אחרי היותה 
למלכה חל שינוי יסודי בהתנהגותה, וכשהיא נתבעת עלליידי 
מרדכי לפעול לביטול גזרת המן, היא נוטלת את היוזמה לידיה, 
ועושה את המוטל עליה בזריזות, באומץ-לב ובתחבולות. היא 
מטעה את המן ומזמינה אותו פעמיים למשתה עם המלך, ואף 
מנצלת את אהבת המלך אליה ומפעילה עליו את קסמיה 
הנשיים. בנקודת השיא של העלילה מגלה אסתר למלך את 
מזימת המן, ומנצחת במאבק. בעקבות זאת עולה השפעתה 
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הרקע ההיסטורי למגילת אסתר - 
לוח כרונולוגי 



















דריָוש 
הראשוו 
ו רב מרו ה ל 
(456-522) 4 המרתו (ניצחון היוונים ע' 

















| + " ות אֶחִ' וש חִלַת 3 
לט על בי רת" לא וו 
אחשורוש +- פלישת אחשורוש ליוון 
כְּסְְכּסֶס | וקרבות תַרמוּפִילִי 
הראשו ) 
(465-486) , 





+- השמדת הצי הפרסי 
בקרב אוּרִימִדוּן 





ארתחשסתא 


(אִרְתַכְּסְרְכְּסֶס) 
(425-465). | 








+- שלום קליאס בין הפרסים ליוונים 


כהונתו הראשונה של נחמיה 
כפחת יהודה 


ימיעזראונחמיה 


כהונתו השנייה של נחמיה ביהודה(ז) 













מרידות במדי ובאסיה הקטנה 
+- מהומות במצרים 









ארתחשסתא <- "שלום המלך" בין פרס לאתונאים 
השני <- כישלון המסע הצבאי של פרס 
: למצרים. 
(מְנְמוּ) 
(359-404) 


| "מרד הסְטְרפִּים" בתמיכת. 
+- מצרים, ספרטה וערי פיניקיה. 








ארתחשסתא 
השלישי כישלון פרס בכיבוש מצרים ומרד 
(אוכוס) - | - בקפריסין ובפיניקיה 
(338-359) כיבושה מחדש של מצרים על-ידי 


<- בגוהי, מצביאו של מלך פרס. 

















בחצר, והיא פועלת לא רק לפי הוראות מרדכי, אלא גם באורח 
עצמאי, ובכך היא מעמידה את מרדכי בצל. במהלך הסיפור 
אפשר אפוא לעקוב אחר התפתחות באופיה של אסתר: מנערה 
צעירה וחלשה, המגיעה לארמון המלך, היא הופכת למלכה 
חזקה, המנצלת את נשיותה כדי להשפיע על המלך ולהשיג את 
מטרותיה המדיניות. המסורת העממית אכן מהללת את אסתר 
לצד מרדכי כמצילת היהודים. 


מֶרְדְּכִי. השם מרדכי מוצאו בבלי (ראה להלן על ב, ה), ואכן, 
רבים מבני הגולה נתקראו בשמות נוכריים. חרף שמו היה 
מרדכי "איש יְהוּדִיי' (ב, ה) מיוחס וגאה בעמו ובדתו. הוא נמנה 
עם נכבדי קהילת שושן הבירה, שהרי הוא נותן הוראות ליהודי 
העיר, והם שומעים בקולו (ד, א, טז; ח, ט). מרשימות העולים 
שבספרי עזרא (ב, ז, לא) ונחמיה (ז, יב) עולה, שבשושן, בירתה 
הקדומה של עילם, ישבה קהילה יהודית נכבדה בזמן השלטון 
האחמני, ולוחות האוצר האחמני בפֶּרְסְפוּלִיס, הכתובים עיל- 
מית, מזכירים אף הם יהודים בין הפקידים. +מן הכתוב "בַּיּמִים 
הָהַם וּמְרְדְּכִי ישָב בְּשָעַר הַמֶּלְִ' (ב, כא; השווה ג, ב-ג) ניתן 
אולי ללמוד, כי מרדכי היה פקיד במנהלת הארמון, וייתכן 
שתפקידו היה קשור בשירות הביטחון של בית המלך, שכן לפי 
המגילה גילה קשר נגד אחשורוש, והודיע על כך לאסתר (ב, 
כא-כב). השערה זו עשויה להסביר את העובדה התמוהה, 
שמרדכי היה רשאי להתהלך לפני חצר בית הנשים (ב, יא), 
מקום שלאיש, זולת הסריסים, אסור היה להימצא בו. ועוד 
אפשר, שבהיותו פקיד מלכותי אף פעל לקידום מעמדו האישי 
ולקידום מעמדה של אסתר בחצר המלוכה (השווה התרגום 
הארמי לפרק ה, א, המייחס להֶמֶן מעשים דומים בקשר לבָתו). 
נראה שמרדכי לא רצה שאסתר תישאר בבית הפילגשים 
במעמד של פילגש נחותה, ומשיבה זו אסר עליה להגיד את 
עמה ומולדתה (ב, י). מאותה סיבה אף קשר מרדכי קשרים 
מיוחדים עם הגי, שומר הנשים, והלה זיכה אותה ביחס מועדף, 
ואפשר אף שהמליץ עליה בפני המלך. עם זאת יש לציין, שלפי 
כוונתם הפשוטה של הכתובים, עלתה אסתר לגדוּלה בזכות 
יופיה ואישיותה, וכן בעקבות שרשרת מקרים מופלאה, שכוּונה 
ביד ההשגחה (השווה ד, יד: "וּמִי יודע אִם לָעֶת כָּזאת הְגְּעַתָּ 
לְמִלְכוּת"). גילוי הקשר של שני שומרי הסף העלה את מרדכי 
למעמד של חסיד המלך (אוּרוּסְנְגֶס), מעמד שהעניק לו זכויות 
רבות, ואפשר שהעזתו לעבור על פקודת המלך ולא להשתחוות 
להמן נבעה ממעמדו המיוחד, אם כי המניע העיקרי לכך היה 
בודאי גאוותו הלאומית והדתית. + אולם מרדכי לא דאג רק 
לקידום ענייניו האישיים בחצר המלך, ואנו עדים לדאגתו 
העמוקה גם לענייני הקהילה היהודית ולפעולתו למענה. 
משנודעה לו הגזרה הנוראה של המן נגד היהודים, הוא מפעיל 
את מלוא השפעתו על אסתר, ומשכנעה לפעול לביטולה. הוא 
מבהיר לאסתר את אמונתו, כי גורל היחיד תלוי בגורל הכלל, 
וכי אין היחיד יכול להינצל ולשמור על מעמדו, כאשר אסון 
פוקד את העם. מרדכי מנצל את מעמדו הרם לטובת עמו, ועם 
זאת הוא משתדל שלא להתבלט יתר על המידה, וההשתדלות 
אצל המלך לטובת היהודים נשארת בידי אסתר (ט, יב-יד). + 
מרכזיותו של מרדכי בעיני מחבר המגילה נרמזת בעובדה, 


שהפסוק האחרון מוקדש לדמותו: "כִּי מְרְדְּכִי הַיְּהוּדִי מִשֶגֶה 
לְמֶלְּ אַחִשָוָרוש וְגְדול לְיְהוּדִים וְרְצוּי לֶדב אֶחָיו דרש טוב לָעָמוּ 
וְדבָר שָלוּם לְָכֶָל זַרְעוּ' (י, ג), וכוונות הדברים היא, שמרדכי 
הצדיק, בניגוד גמור להמן הרשע, לא התנשא למרות גדולתו 
ומעמדו הרם בחצר המלוכה, כי אם נשאר עניו ונוח ורצוי לרוב 
בני עמו היהודים. 


אַחַשָוָרוּש. על המלך אחשורוש (כּסרכּסס) ההיסטורי מן 
השושלת האחמנית הפרסית, שמלך בשנים 465-486 לפה'יס, 
אנו יודעים לא מעט מכתבי הרודוטוס והיסטוריונים יוונים 
אחרים, וכן מכתובותיו של מלך זה עצמו וממספר תעודות 
מתקופת שלטונו. אחשורוש היה בנו של דריָוש הראשון ונכדו 
של כורש מצד אמו, ושם אשתו היה אִמִסְטְרִיס. עוד בחיי אביו 
שימש במשך שתים-עשרה שנה כמשנה למלך בבֶּבל, ועם 
הכתרתו נאלץ לדכא שתי מרידות, האחת במצרים והאחרת 
בבבל. את שמונה השנים הראשונות של מלכותו הקדיש 
למלחמה ביוונים, ונחל בה כישלון חרוץ. לעומת זאת, הצטיין 
אחשודוש במפעלי בנייה אדירים בעיר בירתו פֶּרְסְפוּלִיס, וכן 
בשושן - שם היה לו ארמון חורף מפואר. למפעלי בנייה אלה 
הקדיש את שלוש-עשרה שנות מלכותו האחרונות. בסוף ימיו 
הפך לרודף נשים, ונהרג בחדר משכבו במהלך התנקשות. + 
כאמור לעיל (ראה "הרקע ההיסטורי למגילת אסתרי), אין 
ודאות גמורה בזיהוי אחשורוש ההיסטורי. במגילת אסתר אמנם 
מופיע המלך אחשורוש במסגרת היסטורית ריאלית, אך דמותו 
היא דמות ספרותית סטריאוטיפית, והאירועים המתוארים 
במגילה אינם ידועים ממקורות היסטוריים חיצוניים. דמותו 
של אחשורוש במגילה היא שלילית ביסודה. הוא אמנם שליט 
כלייכול, שעל פיו יישק דבר, אך בדרך כלל הוא מודרך 
בהחלטותיו על-ידי יועציו, ואין עניין חשוב שהוא מחליט עליו 
בעצמו (ראה א, טו ב, ב; ג, יא; ו, וק ז, ט; ח, ה; ט, יג). ידוע לו 
שאת פקודתו אין להשיב (ח, ח), אבל במקרה של הדחת ושתי, 
ואף כשהוא מתיר להמן להשמיד את היהודים, אין הוא חושב 
על תוצאות מעשיו. קלות-דעת זו בהתנהגותו נובעת מאופיו 
וממנהגיו: הוא אוהב לשתות יתר על המידה, ואפילו אחרי 
ההחלטה הגורלית בקשר ליהודים הוא יושב עם המן לשתות 
(ג, טו). הוא מגלה קלות-דעת ופזיזות גם בהעבירו את טבעת 
החותם שלו להמן (ג, י) ואחר כך למרדכי (ח, ב) - מעשה 
המאפשר להם לפעול בשמו כרצונם. כך מנצלת אסתר את 
אופיו הבלתי יציב ואת חולשתו, ומפעילה עליו את קסמיה 
הנשיים כדי להשיג את מטרותיה. המסורת המדרשית מדגישה 
עוד יותר את קווי האופי השליליים של אחשורוש ושמה את 
דמותו ללעג וקלס. 


הֶמֶן. המן מגלם במגילה את הרשע, ומשמש אב-טיפוס לכל 
שונאי העם היהודי בגולה. מטעם זה מקשרת אותו המסורת 
עם אגג, מלך עמלק - העם שהיה אויבו המר של ישראל 
בתקופת נדודיו במדבר ובימי מלכות שאול (שמות יז, ח-טז 
שמואל-א טו). אולם שמו של המן ושם אביו הם ממוצא עילמי 
ואיראני (ג, א). + בתחילת דרכו הפוליטית משחק המזל להמן, 
והוא מצליח תוך זמן קצר יחסית לקבל את התפקיד החשוב 
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מבוא למגילת אסתר 


ביותר באימפריה האחמנית, תפקיד המשנה למלך (-382919 
8), אולם הוא מתנשא, רודף כבוד ודורש מאחרים להתרפס 
לפניו. בתחילה היה רק "צרֶר'' יהודים (ג, י ועוד), אך בעקבות 
יחסו המזלזל של מרדכי וסירובו להשתחוות לפניו, גומלת 
בלָבּו ההחלטה להשמידם. הוא מקווה לזכות אף בכספם 
וברכושם, ולמלך הוא מתחייב להפריש רק חלק זעום מן השלל 
- עשרת אלפים כיכר כסף (ג, ט). המן מתגאה בפני מקורביו 
בעושרו ובמעמדו הרם, ורוקם חלומות ניצחון על היהודים 
שנואי נפשו (ה, י-יד). אין הוא מעלה על דעתו שהמלך יכול 
לחלוק כבוד לאחר זולתו, ומה גדולה אכזבתו כאשר המלך 
מצווה עליו להעניק כבודימלכים לאויבו המושבע, מרדכי 
היהודי (ו, ו ואילך). חולשתו וריקנותו מתגלות בשעת משבר: 
בשיוצאת רעתו לאור וסר חֶנו בעיני המלך, אין הוא מקבל את 
כישלונו בקור רוח, אלא נופל לרגלי המלכה ומתחנן על חייו (ז, 
ז). בכך הוא חורץ את גורלו: סופו וסוף בניו לתלייה, ומרדכי 
ואסתר יורשים את ביתו ואת רכושו (ז, ט - ח, ב). הדשע קיבל 
את עונשו, ובאופן זה מתגשם העיקרון של תורת הגמול 
שבספרות החוכמה: ''כּרֶה שָחַת בָּהּ יפל וְגלל אָבֶן אלו תּשוּבִ' 
(משלי כו, כז). [מה"ל] 


דת וחילוניּת במגילת אסתר 


עובדה מתמיהה במגילת אסתר היא, שבניגוד ליתר הספרים 
שנכנסו לאסופת כתבי הקודש, לא נזכר במגילה זו שם ה' 
אפילו פעם אחת, ובניסוחו של אבן-עזרא: "'והנה אין במגילה 
זכר השם, והיא מספרי הקודש." יתרה מזו, מקומות המצריכים 
הזכרת שם ה' מצויים במגילה למכביר, ואף על פי כן אין 
המחבר תולה את שרשרת ההתרחשויות ביד ההשגחה העל- 
יונה, ואין הוא נוקב כלל בשם ה'. התדגומים העתיקים פתרו 
בעיה זו על-ידי תוספות למגילה, הנותנות את הצביון הדתי של 
אמונת ישראל, לרבות הזכרת שם ה' במפורש פעמים רבות. כך 
נעשה בתרגום השבעים (ראה בפירוט להלן), וכך עשו שני 
התרגומים הארמיים - תרגום ראשון ותרגום שני למגילת 
אסתר. מה הביא את מחבר המגילה שלא להזכיר בה את שם 
ה'ז לשאלה זו הוצעו במחקר המגילה ארבע תשובות שונות:+ 
א. אמצעי ספרותי שכיח בסיפורי המקרא הוא "הסיבתיות 
הכפולה'", ולפיו מתנהל מהלך העלילה בשני מישורים; במישור 
הגלוי מסופרת העלילה בצורה טבעית ומהלכיה הגיוניים 
ואנושיים, ואילו מאחורי העלילה, במישור הסמוי, מפעילה היד 
המכוונת של ההשגחה העליונה את כל העלילות, ומסובבת 
אותן כרצונה (כך הדבר, למשל, בסיפורי יוסף ואחיו ובסיפור 
המאבק על ירושת כיסא דוד). לפי בעלי דעה זו, נמנע המחבר 
בכוונה תחילה מלהזכיר את שם ה', ולעומת זאת הוא מרבה 
להזכיר את המלך אחשורוש (הכינוי "מלך'' נזכר כאן למעלה 
ממאתיים פעם). לעומת המלך הפרסי הטיפש, הנגלה, המסובב 
כביכול את העלילה, עומד אפוא המלך הנסתר, מלך מלכי 
המלכים, הקדוש ברוך הוא, המסובב האמיתי של מהלך 
האירועים (קויפמן, כהן). + ב. מגילת אסתר שייכת מבחינת 
סיווגה הספרותי לז'אנר של ספרות החוכמה, ושליטים בה 
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מגילת אסתר מוקדשת לסיפור הצלת יהודי 
האימפריה הפרסית בידי אסתר המלכה ומרדכי 
דודהּ מסכנת השמדה ותלייתו של המן, צורר 
היהודים. בזכות תוכנה ובשל המנהג לקֶראה בחג 
הפורים נתחבבה המגילה על העם, ועל כן נהגו 
הסופרים לעטרה בעיטורים צבעוניים, מרהיבי 


עינים, ולקבעהּ בתבות כסף מהודרות. בתמונה: 
תבת כסף מעוטרת ממאה יז לסה'"'נ, ובה מגילת 
אסתר כתובה על קלף. מגילת הקלף נפתחת 
בציור צבעוני של מרדבי, כשהוא רכוב על סוס 
המלך, לבוש בגדי מלכות ומוּבל בידי המן. 
[חר"ב] 


האידיאות והמוטיבים של ספרות החוכמה בכלל ושל זו 
המִקראית בפרט. הדמויות במגילה הן סטריאוטיפיות כפי שהן 
בספרות החוכמה: אחשורוש הכסיל, המן הרשע, מרדכי הצדיק 
וכך הלאה, והמוטיבים שבּה אינם אלא המחשת פתגמים 
ואמרות מספרות החוכמה. מכיוון שבספרות החוכמה המקר- 
אית ניכר גוון חילוני מובהק, וכמעט שאין בה שימוש בשם ה', 
הרי מגילת אסתר נוהגת לפי הז'אנר הספרותי שאליו היא 
שייכת (טלמון ואחרים). + ג. מגילת אסתר היא ביסודה סיפור 
עממי או שילוב של סיפורים עממיים (ראה להלן: '"'המבנה 
הספרותי של מגילת אסתרי'), ומכיוון שבסיפורת העממית 
כמעט אין האלוהות מתערבת במהלך העלילה, והזכרתה שִם 
היא נדירה ביותר, לא נזכר שֶם ה' במגילה (יזון). + ד. מגילת 
אסתר נועדה לקריאה בציבור בפורים, שהוא חג עליז ושמח, 
ובו נוהגים להתבסם. מחשש, שמסיבות כאלה יביאו לידי 
חילול שם שמים, לא הוזכר שם ה' במגילה. [יי'א] 


המבנה הספרותי של מגילת אסתר 


מנקודת ראות טיפולוגית-השוואתית, מורכבת מגילת אסתר 
משלוש שכבות ספרותיות; ביסודה היא נובלה על סכסוך שרים 
בחצר שליטררודן מזרחי, ובתוך נובלה זו משובצים שני סיפו- 
רים: סיפור על רדיפת קהילה יהודית בגולה והצלתה על-ידי 
ההשגחה, בצד סיפור קצר מחיי החצר על קונפליקטים בין 
המינים. שלושת המרכיבים הללו שזורים זה בזה בצורה 
אמנותית מושלמת, ומצטרפים לעלילה מרתקת, רווּית מתח 
ומהנה. + לכל אחד משלושת המוטיבים האלה יש מקבילות 
לרוב הן בספרות היהודית והן בספרות העולם לתקופותיה. 
הנובלה על סֶכסוך שרים מצויה כבר בספרות המזרח הקדום, 
שנכתבה לפני חיבור המגילה. המפורסם בסיפורים אלה הוא 
מעשה אחיקר החכם, יועצו של מלך אשור, ובן אחותו נדן, 
שבגד בו והעליל עליו עלילה בפני המלך. בסוף הסיפור יוצא 
הצדק לאור; אחיקר הצדיק חוזר למעמדו הראשון, ונדן הרשע 
בא על עונשו. + הסיפור על ודיפת קהילה והצלתה רוות 
בספרות היהודית, אך אין הוא מיוחד לה. אבות הכנסייה, 
למשל, סיפרו סיפורים דומים על רדיפת קהילות של נזירים 
נוצרים. סיפורים על רדיפות יהודים בודדים או קהילות שלמות 
ידועים מתקופת בית שני, והמפורסם שבהם הוא המעשה 
בדניאל וחבריו, המתואר בספר דניאל. גם בספרים החיצונים 
מצויים סיפורים על רדיפות נגד יהודים בגולה, כגון מעשה 
המלך תלמי המצרי, שרצה להרוג את כל בני קהילת אלכסנד- 
ריה, ומלאכי ה' מנעו אותו מלעשות זאת והושיעו את היהודים 
(חשמונאים"ג). אותו מוטיב עצמו רווח גם בספרות היהודית 
של ימי-הביניים והעת החדשה, ולמדבית הסיפורים יש בודאי 
גרעין היסטורי. ההצלה באה בסיפורים אלה תמיד מידי 
ההשגחה, אם בצורה גלויה (כמו, למשל, בסיפור יציאת 
מצרים), או באורח סמוי, כמו כאן, בסיפור המגילה. יהודי שושן 
צמים (ומתפללים לה') בפרוץ הגזרה וה' הוא המטה את לב 
המלך לכיווּן הרצוי. מצב זה דומה לאירועי שעבוד מצרים, 
כאשר חיזק ה' את לב פרעה כדי להיפרע ממנו. > מעשה ושתי 




















מבוא למגילת אסתר 


הוא מעין סיפור נפרד וסגור, ואין הוא אלא נוּבָלָה על הנשים 
הסוררות, שיש להעמידן על מקומן ולהכניען. מוטיב זה נפוץ 
הן בספרות הקדומה והן בספרות ימי הביניים, וסיפור דומה 
מוסר לנו הרודוטוס, ההיסטוריון היווני בן מאה ה' לפה'"ס. 
הרודוטוס (1, 13-8) מספר, כי קנדבליס, מלך לידיה, ביקש 
להתגאות ביופיה של אשתו, ונתן לנושא כליו, גיגס, לראותה 
עירומה. במקרה זה נוקמת האשה את כבודה המושפל, וגורמת 
למות בעלה. + בסיפור המסגדת על סכסוך שני השרדים בחצר 
המלך מופיעות שלוש דמויות עיקריות: שני השרים, שהם 
צדדים בסְכסוך, והמלך, שעליו לשפוט ביניהם. לכל אחת 
משלוש הנפשות-הפועלות הראשיות פמליה משלה, המשת" 
תפת בעלילה: להמן אֶשה, בנים וחצר משלו, ועם מקורביו אלה 
הוא מתייעץ, והם אף מסייעים בידו; אסתר היא שליחתו של 
מרדכי, והקהילה היהודית, שלמענה הוא פועל, משמשת לו 
רקע; למלך שרים ומשרתים הסרים למרותו ופועלים מי 
בייעוץ, מי בחנופה ומי בחתרנות נגדו. השרים מתחרים על 
אהדתו של המלך. אחד השרים הוא בעל תכונות חיוביות 
(יושר, חוכמה ויראת ה'), והוא שינצח בסופו של דבר, והשר 
השני הוא רשע וטיפש, והוא היוזם את התחדות. השר הטוב 
והחכם הוא כמובן מרדכי היהודי, והשר הרשע והטיפש הוא 
המן האגגי אף הוא ממוצא זר, כפי שמעיד עליו שמו. השליט 
מעדיף להקיף עצמו בשרים בני מיעוטים, כי אלה פחות 
מסוגלים לחתור תחתיו. המלך גיטראלי בסכסוך, והוא שופט 
את מעשיהם של שריו כפי שהם נראים בעיניו: המן שגה 
בבקשו להשמיד את עמה של המלכה האהובה על המלך, בגלל 
גאוותו היתרה שהיתה בעוכריו; מרדכי, לעומת זאת, זכה, כי 
הציל את חיי המלך. מדדכי הוא הצדיק הטיפוסי, והמן - הרשע 
הטיפוסי, ועל כן נענש המן (פרק ז), ומרדכי זוכה במְשרתו (פרק 
י). + הסיפור על רדיפת הקהילה והצלתה משקף מצב טיפוסי 
של היהודים בגולה. היהודים חיו בקהילות בודדות, המפוזרות 
בין הגויים, ובמצב זה קיבלה ההתקפה עליהם אופי של רדיפות 
מיעוט לאומי בתחבולות עורמה ובפוגרומים. התגוננותם של 
הנרדפים היא בהתאם לכך: שימוש בעורמה כנגד עורמה, 
ובפוגרום כנגד פוגרום (מידה כנגד מידה). אולם ללא ההשגחה 
האלוהית לא היו יכולים נציגי הקהילה, אסתר ומרדכי, להציל 
את היהודים ולנצח במאבק נגד המן ותומכיו. + בסיפור על 
גירוש ושתי המלכה פועלים המלך וושתי כשתי דמויות 
ראשיות. קהל המוזמנים למשתה פועל כשופטים בין המלך 
ואשתו, הגם שאין אלה שופטים ניטראליים, משום שהם 
גברים, ותלויים בחסדי המלך. המשפט נחרץ אפוא מראש. + 
כאמור, מחבר המגילה בנה מן המרכיבים הספרותיים השונים 
סיפור עלילה אחדותי, מעשה אמנות, על רדיפתם והצלתם 
המופלאה של היהודים בממלכת פרס. אף על פי שאין הדבר 
מפורש, חש הקורא, כי גלגלי המאורעות מוּנעים מתחילתם 
ועד סופם עליידי הכוח האלוהי הנסתר: הוא אשר מכניס במלך 
רוח שטות לרצות להציג את המלכה לראווה במשתה שיכורים, 
הוא שחיזק את לב נשתי להתנגד להשפלה זו, והוא שהַנחה את 
היועצים לדון את ושתי לגירוש. כל זאת - כדי לפנות את 
המקום לאסתר. אסתר משמשת כוח-הצלה, שהוכן מראש 
על"ידי ההשגחה, הצופָה את בוא עת הצרה ליהודים (ד, יד). 
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בחירת המלך באסתר למלכה, והצלחתה של אסתר בכל שלבי 
פעולת ההצלה, אף הן מעשה ההשגחה, הנענית לתפילת העם 
ולצומו (ד, א-ג, טז-יז). סיפור ההצלה רצוף תכסיסי השהיה, 
המעלים את המתח, הן של הנפשות הפועלות בעלילה והן של 
הקורא, שאינו יודע מה תהיה תגובת המלך לבקשת אסתר. 
לאחר שנתן המלך לאסתר את מבוקשה, וגורל היהודים נחרץ 
לטובה, פג המתח אצל הקורא, ושארית הסיפור איננה מקדמת 
את העלילה, שכן בחלק זה מתואר בפרוטרוט ביצוע פקודת 
המלך, המאפשרת ליהודים להגן על עצמם ולנצח את אויביהם 
(ח, ט-יז; ט, א-טו). האָפּילוג, המתאר את קביעת חג הפורים 
לזכר ההצלה (ט, טז-לב), מעלה את מעמד הסיפור בשושן 
ממאורע מקומי למאורע כלל-לאומי. [ה''י] 





סגנונה של מגילת אסתר 


המגילה משופעת באמירות של כפל לשון ובמקבילות נרדפות, 
הרגילות בלשון השירה, למרות שמכל הבחינות האחרות היא 
כתובה בלשון הפרוזה הסיפורית. שיעור ההצטברות של תופ- 
עת המקבילות הנרדפות הוא כה גדול, עד שיש לראות בו סימן 
היכּר מובהק לפגנונו של המחבר. ואלה דרכי ההכפלה, כשהן 
ממוינות על-פי קני-מידה צורניים-מָבניים: + צמדים מאוחים 
עליידי וי"ו החיבור. כל צמד בנוי מזוג רכיבים שווי"ערך, כגון 
שני שמות או שני פעלים: "שָרָיו וַעַבְדָיו, חיל פֶּרַס וּמְדִי, 
הַפַרְתְּמִים וְשָרִי הַמְּדִינוּת'' (א, ג); "דֶּת וְדִיף" (א, יג); "יָפַת תאר 
וְטוּבַת מִַרְאֶה" (ב, ז); "כַּרְעִים וּמִשְפִּחָוִים' (ג, ב; השווה פסוק 
ה); "וַתְִּף וִּתְחִנֶן" (ח, ג); וראה עוד ב, ח, י, יז; ג, ח; ד, יד; ה, 
ט; ו ג, יב; ז, ו ח, יא, יד, טו, יז ועוד. לעתים אפשר למצוא 
איחוי של שלוש מלים נרדפות: "לְהַשְָמִיד להָרּג וּלְאַבָּד' (ג, יגן 
זו דה ח, יא; והשווה גם ט, ה). > צירופי תמורה בלתי מאוחים. 
"לְחְכָּמִים יִדְעִי הָעְתִּים'' (א, יג); "נַעָרִי הַמֶּלֶּ מְשָרְתִיו' (ב, ב; ה 
ג); "סְרִיס הַמֶּלְךָּ שמָר הַנּשִים'' (ב, ג); "סְפֶר הַזְכְרנוּת דִּבְרִי 
הַיָּמִים" (ו, א). לעתים נחלק הצמד הנרדף בין שתי צלעות 
מקבילות, כמקובל בשירה: "שְאלְתַּ.. בַּקֶשְתִּ' (, ב; 
"מַאיָּבִיהֶם... בְּשנְאִיהֶם" (ט, טז). > שני זוגות כפולים או 
שלשות כפולות. "וּבְכִי וּמִסְפָּד שק וְאֶפָּר' (ד, ג); "עשר כְּבוּד 
מַלְכוּתוּ... יָקֶר תִּפְאָרֶת גְּדוּלָתו" (א, ד). ראה עוד א, ה; ח, טו, 
טז. > שימוש נרחב בנוסחה "(כל) אחד ואחד". נוסחה זו 
אופיינית ביותר ללשון המגילה, כמו גם ללשון ספר דברי- 
הימים. עם המלה "כל": "וּבְכֶל יוּם נְיוּם" (ב, יא); "בְּכֶל עִיר 
וְעִיר' (ח, יא); ''בְּכֶל דור ודוּר מִשְפָּחָה וּמִשְפָּחָה מְדִינָה וּמְדִיוֶה 
וְעִיר וְעִירי' (ט, כח); השווה עוד ח, יג, יז; ט, כא, כז. ובלי המלה 
"כלי': "איש וָאִיש'' (א, ח); "מְדִינָה וּמְדִינָה... עם וָעָם" (א, כב; 
ג, יב; ח, ט); "נַעָרָה וְנַעָרָה"' (ב, יב); וראה עוד ג, ד, ז. הכפלה 
מילולית כזו בצירופים קבועים או מזדמנים אינה מיוחדת 
למגילה, והיא מצויה גם בספרי מקרא אחרים של תקופת בית 
שני (עזרא, נחמיה ודברי-הימים) ואף בארמית ובלשון חכמים. 
אולם הצטברות התופעה כאן מעידה על העדפת המחבר 
לצורות מבע כפולות. + הכפלה, הקבלה וחפיפה בין צירופים 
ובין משפטים. כמה מן הדוגמאות הן הרחבה של הצמדים 
הבסיסיים, ושגרת לשון זו רווחת למדי בפרוזה של ימי בית 














ראשון (סיפורי יוסף; סיפור ירושת הכיסא של דוד), ואינה 
מיוחדת למגילה. גם כאן מכריע שיעור ההצטברות של התופ" 
עה, שכשהיא לעצמה אין בה משום חידוש. כך למשל: "ויקצף 
הַמֶלְּ מָאד וַחְמָתוּ כְּעָרָה בו" (א, יב); "אֶל מְדִינֶה וּמְדִיוֶה 
ִּכְתְבָהּ וְאֶל עם וְעָם כִּלְשוּנוּ'' (א, כב; ג, יב; ח, ט); "וְצומו עָלִי 
וְאל תאכלוּ וְאַל תִּשְתוּ' (ד, טזו. וראה גם א, יג, יד; ב, ט, יז; ד, 
ח; ז, ב; ח, ו; ט, טז ועוד. > מבעי "מריסמוס". צירוף המביא שני 
קצוות מנוגדים ומכליל כל מה שביניהם, כגון: "לְמְגָּדוּל וְעַד 
קטָן" (א, ה, כ); "מְנּער ועד זָקן" (ג, יג); "הַקְרוּבִים וְהֶרְחוקִים" 
(ט, כ). > חזרה על שורשים באותו מבע עצמו. "נְיִפָקד הַמֶּלְּ 
פְּקידִים'' (ב, ג); "אָשָר הְגְלָה... עִם הַגִלָה אָשָר הָגְלְתֶה... אֶשָר 
הְגְלָהי' (ב, ו); "ַיִזְעַק זְעָקָה" (ד, א); "כִּי אִם הַחְרֶש תִּחָרִישִי" (ד, 
יד). והשווה עוד ו, ח, ט; ט, ה, כה. + חזרה על מלים או על 
שורשים במשפטים סמוכים. במקרים אלה אין המחבר מנסה 
לגוון את סגנונו באמצעות ביטוי תחליפי או מלים נרדפות. 
למשל: "כְּדֶת מָה לָעַשות בַּמִלְכָּה ושְתִּי על אַשָר לא עָשָתָה אֶת 
מִאְמָר הַמִּלְִּ'" (א, טו); "וְהנּעְרֶה אַשָר תִּיטָב בְּעִינִי המל 
יטב הַדְּבֶר בְּעִינִי הַמֶּלֶךָ" (ב, ד). הסימטריה הגמורה בין שני 
המבעים מודגשת בעזרת השימוש בשורשים הזהים ובתצליל, 
והדוגמאות לכך רבות: ב, ט, יג; ח, ח; ט, לא-לב, שם חוזר 
הפועל "קיִּם'"' ארבע פעמים. + חזרה כמעט-מילולית על צירוף 
שִמֶנִי, בשהצירופים סמוכים זה לזה. "וְהַשְקוּת בִּכְלִי זֶהָב וְבָלִים 
מִכָּלִים שונִים" (א, ז); י"מַה זֶה וְעַל מַה זה" (ד, ה); "מִי הוּא זֶה 
וְאִי"זֶה הוּא'' (ז, ה).+ חזרה מילולית על צירופים או על משפטי 
מפתח שלמים בשני חלקי הסיפור המקבילים. 


הַפִּיל פּוּר הוּא הַגוּרֶל (ג, זו 

וְהפִּיל פוּר הוּא הַגוּרֶל (ט, כד) 

וְלְמָּלְּ אִין שוָה לְהנּיחֶם (ג, ח) 

כִּי אִין הַצֶר שוָה בק הַמִּלְךּ ז, דו 

ויר הַמֶּלְךּ אֶת טַבַּעָתּו מַעַל יָדוּ וַיִתּנָהּ לְהֶמֶן (ג. 6 
ניסר הַמֶלְֶךּ אֶת טַבַּעְתוּ... וַיִתְּנָהּ לְמֶרְדְּכִי (ח, ב) 
כָּטוב בְּעִינִי (ג, יא) 

בָּטוב בְּעִינִיכֶם (ח, ח) 





וראה עוד בַּמבוא לפרק ח. האמצעים הסגנוניים הללו אינם 
מיוחדים ללשון המגילה בלבד, והם אופייניים לשירה המקר- 
אית לדורותיה, ושכיחים למדי גם בפרוזה של תקופת בית 
ראשון. [עייב] 


השיחות במגילת אסתר 


+ תפקידי השיחות. תפקידן העיקרי של השיחות בסיפור 
המקראי בכלל ובמגילת אסתר בפרט הוא לקדם את מהלך 
העלילה ולהעניק לה צַביון רִיאלי. לעתים מהוות השיחות את 
החלק החשוב שבעלילה, ויש שהן יוצרות את נקודות המְפנה 
המכריעות במהלכה. תפקיד אחרון זה בולט במיוחד במגילת 
אסתר: 1. הדחת ושתי המלכה מוכרעת על-ידי נאום דמאגוגי 
של השר מְמוּכָן (א, טז-כ); 2. ההחלטה על השמדת היהודים 
נופלת בשיחת המלך והמן (ג, ח-יא); 3. המהפך בדמות אסתר 


- מאישיות פאסיבית, הדואגת אך לעצמה ונשלטת עליידי 
אחרים, לאישיות אקטיבית דומינאנטית, המסכנת את חייה 
למען עמה - חל בעקבות שיחה בינה לבין מרדכי (ד, י-טז); 4. 
נפילתו של המן אף היא תוצאה של שיחה בין אסתר והמלך 
במשתה היין (ז, ג-ו); 5. בקשות אסתר להעביר את גזרת המן 
עלידי פקודה נגדית, המבטלת אותה, וכן הבקשה לתלות את 
עשרת בני המן, מובאות אף הן במסגרת שיחות ישירות בינה 
ובין המלך (ח, ה-ח; ט, יב-יג). > מבנה השיחות. שיחה מוגדרת 
בדרך כלל כדיבור ותגובה בין איש לרעהו. כל דיבור של אחד 
המשוחחים נקרא: "צעד" (טטסוז). במגילת אסתר מצויות 
שש-עשרה שיחות, רובן קצרות, בנות צעד אחד (א, טז-כ; ב, 
ב-ד; ה, ה; ו, יג; ז, ח), או שני צעדים (ג, ח-יא; ה, ג-ד, ו-ח, 
יב-יד; ז, ט; ח, ה-ח; ט, יב-יג). מתוך ארבע השיחות הנותרות, 
שתיים הן של שלושה צעדים (ד, יא-טז; ו, ו-י), אחת - של 
ארבעה (ז, ב-ו), ואחת של חמישה (ו, ג-ה). יחס זה בין השיחות 
הקצרות והארוכות תואם את כל הסיפורת המקראית. +זהות 
המשוחחים ומספרם. במגילת אסתר תופס המלך את המקום 
המרכזי במהלך המאורעות, והכל נעשה כביכול לפי רצונו או 
בהסכמתו. קביעה זו תואמת גם את ריבוי הופעתו בשיחות: 
בארבע-עשרה שיחות מתוך השש-עשרה שבמגילה, המלך הוא 
אחד משני בנייהשיח. בכל שיחה ושיחה שבמגילה משתתפים 
רק שני דוברים, בדומה למתכונת השיחות בכל המקרא (הרבים 
המדברים דיבור אחד גם הם נחשבים לבן"שיח אחד; השווה ה, 
יד; ו, יג). שיחה מורכבת וחריגה, הכוללת שלוש שיחות 
נפרדות, היא זו המתקיימת במשתה השני של אסתר, בשוב 
המלך מגינת הביתן (ז, ח-ט). + סגנון הדיבור עם המלך. רוב 
השיחות במגילה מתנהלות בחצר המלכות, כשהמשוחחים הם 
אישים הקשורים לארמון. בחצר מלך פרס (בניגוד למה שידוע 
לנו מן המקרא על חצרות מלכי יהודה וישראל) היו 'כללי 
פרוטוקול'' נוּקשים בפנייה אל המלך ובשיחה אתו, ואלה הם: 
1. אין פונים למלך בגוף שני, אלא רק בגוף שלישי ובצורה 
עקיפה. פעם אחת בלבד פונה אסתר למלך בגוף שני, בנקודת 
מפנה במגילה, בהפילה לפניו תחינה על חייה: "אִם מְצָאתִי חן 
בְּעִינִיף הַמִלְךָּ.. תִנָתָן לי נפשי בִּשְאֶלָתִי..." (ז, ג). בניגוד לכך, 
בספרים אחרים מצויות פניות אל המלך בגוף שני (השווה 
דניאל ב, ד; נחמיה ב, ה); 2. אין לבקש במפורש מן המלך שיתן 
פקודה או יעשה מעשה, ובקשה כזאת תיאמר תמיד בלשון 
עקיפה וסתמית, כבהצעתו של ממוכן: "אִם על הַמֶּלָךףּ טוב יָצָא 
דְבַר מַלְכוּת מִלְפָניוי" (א, יט; והשווה עוד ג, ט; ט, יג), וכך אף 
בבקשתה המכרעת של אסתר מן המלך - "תִנֶתָן לִי נַפְשִי 
בְּשְאֶלְתִי...' (ז, ג). פעם אחת בלבד מוצאים אנו עצה מפורשת 
הניתנת למלך (ב, ג); 3. השיחות במגילה כתובות בסגנון חצר 
מובהק. חלק גדול משיחותיהם של אנשי החצר שייך לסוג 
הקרוי "מבע ערוך" או "מבע טופסי" (-6ווט 00066 עוחפות 
6חגז), היינו: שימוש בביטויים סטריאוטיפיים מן המוכן, 
התואמים את המצב הנתון ואת כללי הנימוס. מבע טופסי כזה 
הוא הנוסחה שתבוא לעולם לפני בקשה מן המלך: "(אִם 
מְצָאתִי חן בְּעִינִי המְּלְּ וְאם עַל הַמֶּלְּ טובי' (ה, ח; והשווה עוד 
א, יט; ג, ט). אולם כאשר עומד אדם לבקש בקשה גורלית, 
הריהו מרחיב במידה ניכּרת את הנוסחה הקבועה. כך, למשל, 





וגב 








מבוא למגילת אסתר 


כשמבקשת אסתר מן המלך להשיב את גזֶרת המן, היא פותחת 
את בקשתה במלים: ''אֶם על הַמֶלְךּ טוּב, וְאִם מְצָאתִי חִן לְפָנִי, 
וְכְשָר הַדְּבֶר לִפְּנִי הַמֶלֶךּ, ְטוּבָה אָנִי בְּעִינִיו....'(ח, ה).+גם בדברי 
המלך רבים המבּעים הטופסיים, והשווה במיוחד את נוסחת 
השאלה הקבועה, שהוא פונה בה לאסתר ארבע פעמים (ה, ג, ה 
זו ב; ט, יב), כשהוא מגוון אותה גיוון קל משיחה לשיחה, 
בהתאם למסיבות. בחינת תוכן דבריו של המלך אחשורושי 
מלמדת, כי רובם שאלות (א, יג-טו; ה, ג, ו; ו, ג, ד, הז ז, ב, ה; ט, 
יב) או דברי הסכמה להצעות שהוצעו לו (ג, יא; ח, ז-ח). לבד 
מאלה, ארבע פעמים מוציא המלך צו (ה, ה; ו ה, 2 ז, ט) 
בתגובה לבקשות או להצעות של נתיניו, ואף לא פעם אחת 
ביוזמתו שלו. רואים אנו אפוא, כי בכל דבריו מסתמך המלך על 
דבריהם ועל דעתם של אנשים אחרים, ומִמצא זה תואם את 
דמותו, המצטיירת מתיאור מעשיו: בכל מהלך העלילה אין 
המלך יוזם שום פעולה, למעט פעם אחת, כאשר הוא בגילופין, 
והפעולה שהוא נוקט במצב זה, ממיטה עליו קלון (א, י-יא). 
נראה כי הצגת המלך באור כזה היא מסממני האירוניה 
שבמגילה: המלך מוצג כאן להלכה כשליט אבסולוטי, שעל-פיו 
שק דבר, אך למעשה הוא חלש אופי ונשלט על-ידי הסובבים 
אותו. [עז''מ] 


מספּרי השלְמוּת במגילת אסתר 


כמקובל בסיפורים העממיים, שולטות גם בסיפור מגילת 
אסתר מְספר נוסחאות קבועות, ובהן בולט השימוש במספרי 
השלְמוּת שלוש, שבע ועשר. המשתה שערך אחשורוש לכל 
העם היה "מִשְתֶּה שַבְעַת יָמִים" (א, ה), והמקרה שהביא 
להדחת נ(שתי חל "בָּיום הַשָבִּיעִי כְּטוב לב הַמֶּלְךּ בִַּּף' (א,6. 
אחשורוש מדבר במשתה אל ישַבָּעַת הַסְרִיסִים הַמְשְָרְתִים אֶת 
פּנִי הַמּלֶךִּ' (שם), ולעומת זאת, הידיעה כי למלך הפרסי היו 
שבעה יועצים בכירים - "שִבְּעַת שָרִי פֶּרַס וּמָדִי ראִי פָּגִי הַמּלָ 
הַישְבִים רְאשנָה בַּמִּלֶכוּת'' (שם, יד) - מקבלת אישור ממקורות 
היסטודיים. לאסתר יש שבע נערות (ב, ט), והיא נלקחת אל 
המלך אחשורוש "בְּשְנַת שָבַע לְמַלְכוּתוּ'' (שם, טז). + המִספר 
שלוש אף הוא שכיח במגילת אסתר. המשתה שערך אחשורוש 
חל "בְּשָנַת שָלוּש לְמֶלֶכוי" (א, ג), ומספר ימי המשתה היה 
"שְמוּנִים וּמְאַת יום'' (שם, ד) - היינו: שלוש פעמים שישים. 
הצום שמבקשת אסתר הוא בן "שְלשָת יָמִים" (ד, טז), ובואה 
הדראמְתי אל המלך כבלתי קרואה היה "בַּיוּם הַעָלִישָי" (ה, א). 
סופרי המלך נקראים אליו "בַּחדֶש הַשָלִיש'י..- בִּשְלוּשָה וְעָשְרִים 
בו" (ח, ט), ובשושן נהרגו "שלש מָאוּת איש" (ט, טו). > גם 
המְספר עשר מצוי במגילה: אסתר נלקחת למלך אחשורוש 
"בַּדֶש הָעָשִירִייי (ב, טז); המן מציע לאחשורוש לשקול "עָשָרֶת 
אֶלְפִים כַּכּר בֶּסְף", (ג, ט) ובני המן מספרם עשרה (ט, 6. = [יי'א] 


לשונה של מגילת אסתר 


חורבן בית ראשון היה נקודת מפנה לא רק בין תקופה לתקופה, 
אלא גם בין לשון ללשון: לשון בית ראשון מחד גיסא, ולשון 
בית שני מאידך. ספרי המקרא, שנתחברו אחר החורבן, נבדלים 
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ביסודות לשונם ובדפוסי סגנונם מן הספרים שנתחברו בימי 
בית ראשון, ובפני סופר בן תקופת בית שני, שבא לכתוב 
עברית, עמדו שני סגנונות לבחירה. בעל מגילת אסתר בחר 
בסגנון הפרוזאי הקלאסי של סיפורי המקרא הקדומים. האם 
עלתה מלאכתו יפה בידוז מחבר המגילה משתדל לדבוק 
בלשון סיפורי המקרא הקלאסיים, כסגנון סיפורי ספר ברא- 
שית, אך מבעד ללשון הקדומה מבצבצת ועולה לשון ספרי 
המקרא המאוחרים, מתקופת בית שני, ואף חדירת הלשון 
הארמית וטביעת חותמה ניכּרות בלשונו. שלושה גודמים פעלו 
אפוא בגיבוש לשונה וסגנונה של מגילת אסתר: 1. הלשון 
הקלאסית של סיפורי המקרא הקדומים; 2. חדירת יסודות 
הלשון העברית שמימי בית שני; 3. השפעת הלשון הארמית.+ 
1. הלשון הקלאסית של סיפורי המקרא הקדומים. מחבר 
המגילה הצליח ליצוק את סיפורו בסגנון המקראי הקלאסי לא 
בעזרת מלים שאולות מאותה לשון, כי אם עליידי חיקוי 
הדקדוק והתחביר של העברית הקלאסית: "סמיכות השם 
ומקור הפועל במגילת אסתר, תחביר המשפטים ובעיקר 
שימושי הזמנים וסדר המלים, באלה הושג חיקוי מוצלח ביותר 
לקדומים שבספרי המקרא'' (בנדויד). > התחביר של משפטי 
המגילה אופייני ביסודו ללשון הפרוזה הסיפורית של ימי בית 
דאשון. כדי להשיג אפקט זה מרבה המחבר להשתמש בוייו 
ההיפוך, בצורת המקור הנטוי ("כְּשְבֶת", א, ב; "'לְמְלְכוּ", א, ג; 
"בְּהַרְאתו", א, ד; "בְּמֶמָרֶם" א, יז; "כְּשךְּ', ב, א; ייבְּהַעָמַע'י, ב, 
ח ועוד) ובמלת הזיקה "אֶשָר'' (לא ב''שִ'' כלשון התקופה, ולא 
בעירוב "'אשר'" ו''שי' כבמגילת קהלת). מחבר המגילה עושה 
שימוש רב בלשונו ובסגנונו של ספר בראשית, ובמיוחד בלשון 
סיפורי יוסף ואחיו (בראשית לז-נ), אשר נקודות המגע בינם 
ובין סיפור המגילה אינן מצטמצמות לענייני לשון וסגנון, אלא 
מגלות גם מוטיבים משותפים. מחבר המגילה משתמש במטב- 
עות לשון המצויות בספר בראשית, ורק לעתים הוא משנה פרק 
מסוים, שדרכו מבצבצת לשון תקופתו שלו. הטבלה שלהלן 
מדגימה הקבלות אחדות שבין סיפורי יוסף וסיפור המגילה. + 
2. חדירת יסודות הלשון העברית שמימי בית שני. המגילה 
נתונה אמנם במסגרת סגנונו של הסיפור המקראי הקלאסי, 
אולם לשונה בכללה היא לשון ספרי המקרא המאוחרים - עזרא 
ונחמיה, דברי"הימים, קהלת ודניאל (סגל). עיון מדוקדק 
במגילה מלמד על סטיות דקות מן המקורות הקדומים, 
ותופעות אלה הן מסממניה של הלשון המאוחרת. + תחביר 
המגילה מצטיין במשפטים ארוכים ביותר בניגוד לפסוקים 
הקצרים שבסיפודי התורדה. אריכות זו מקורה בנטיית המחבר 
להרבות במשפטים מוסגרים, כגון: "בַּּמִים הָהַם (כְּשְבֶת המֶּלְךּ 
אֶחַשְוָרוּש על כִּסָא מַלְכוּתוּ אַשָר בְּשוּשָן הַבִּירָה, בְּשָנַת שלוש 
לְמְלְכוּ) עָשֶה מִשְתָּה לָכָל שָרִיו וַעִבָדִיו (חיל פֶּרַס וּמָדִי הַפרְתּ- 
מִים וְשָרִי הַמְּדִינות לְפָנִיו, בְּהַרְאתוּ אֶת עשֶר כְּבוד מִלְכוּתו וְאֶת 
קר תִּפְאָרֶת גְּדוּלְתו) יָמִים רַבִּים שְמוּנִים וּמְאַת יוּם" (א, ב-ד); 
וכן גם: "וּבְשָנִים עָשָר חדש (הוּא חדֶש אִדֶר) בַּשְלוּעָה עָשָר יום 
בו אָשָר הגִּיע דְּבַר הַמֶּלְּ וְדְתו לְהַעָשוּת (בַּיוּם אַשָר שִבְּרוּ איָבָי 
הַיְהוּדִים לִשָלוט בֶּהֶם וְנְהַפוּ הוּא אַשָר יִשִלְטוּ הַיהוּדִים הַמָּה 
בְּשנְאִיהֶם) נִקְהָלוּ היהוּדִים בְּעָרִיהֶם (בְּכֶל מְדִינות המֶלְךּ אַחִשָר 
רוש) לִשָלח יָד בִּמְבַקְשִי רְעָתֶם" (ט, א-ב); ראה עוד א, י-יב, 























סיפורי יוסף 


וְיִפְקד פְּקדים על הָאָרֶץי.. 
ְיִקְבְּצוּ אֶת כֶּל... 
וייטב הַדְּבֶר בְּעִינִי פרְעה (בראשית מא, לד-לז) 


ַיְהִי כְּדבְּרָה אֶל יוסף יום יוּם 
ולא שֶמע אֶלֶיהָ (לט, י) 


וַיּסַר פַּרְעֶה אֶת טַבַּעָתוּ מָעַל יָדוּ 
וַיּתַּן אתֶהּ עַל יָד יוסף 


ַיּלְבָש אתו בְּגְדִי שֶש... (מא, מב) 
ַיִּרְכָּב אתו בְּמִרְבָּבַָת הַמִשָנָה... 
ַיִקְרְאוּ לְפָנִיו (שם, מג) 


כִּי אִיךָ אֶעָלָה אֶל אָבִי... 


מ אֶרְאֶה בְרָע אֶשָר יִמְצָא 
אֶת אָבִי (מד, לד) 
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יג-טו; ב, יב-טו; ו, ד-ה; ט, כ-כב ועוד. על אף אריכותם של 
משפטים אלה לא נפגמה בהירותם, והם בנויים בהתאם לכללי 
התחביר המקראי. + דרכי ניסוח אחדות מעידות על סטייה מן 
העברית הקדומה, כגון: "אִיש יְהוּדִי הָיָה" (ב, ה) במקום "ויהי 
איש יהודי'' (השווה שופטים יג, ב; שמואל-א א, א ועוד); "אֶשָר 
הוּא יְהוּדִיי' (ג, ד\ במקום "כי יהודי הוא'' (השווה בראשית כט, 
יב); "וְלמֶלֶּ אִין שוָה לְהַנָּחֶם'" (ג, ח) - "אין" משמשת לשלילה 
במקום "לא" שבלשון המקרא הקדומה. + המחבר משתמש 
בצורות דקדוקיות מאוחרות, כמו: 'שְתְיָּה'' (א, ח), י"הַנְחָה"' (ב, 
יח), ייהַצֶלָהיי (ד, יד), "פֶּרְשָה" (ד, זו. הוא עושה שימוש במקור 
המוחלט במקום בפועל נטוי: "וְנְתוּן" (ב, ג), "וְנִשָלוּחַ"" (ג, יג), 
"וְנחתּום'' (ח, ח), "וְעָמד... וְנוּח... וְהֶרג'" (ט, טז), "ונוח... 
וְעָשה" (שם, יז-יח). לשון המגילה רצופה צירופים ידועים מן 
העברית המאוחרת של ימי בית שני: "עשה יום טובי' (ט, יט); 
"עבר את המצוות" (ג, ג); "מה ראוי' (ט, כו); "הָיְָעַמָדוּ דּבְרִי 
מְרְדְּכִיי" (ג, ד - במקום הביטוי העברי הקדום "היקומו דברייי 
והשווה ישעיה מ, ח; ירמיה מד, כח-כט); "נשא חן" (ב, טו, יז; 
ה, ב- במקום הביטוי העברי הקדום "מצא חן"). מלים עבריות 
מאוחרות ממירות מלים קדומות: עתיד (ג, יד - במקום 
''נכון"); רצון (א, ח - במקום "חפץ"); לשון (א, כב - במקום 
"שפה"); העמיד (ד, ה - במקום "הציב"); לא קִבָּל (ד, ד - 
במקום "לא שמע בקולי'); מאמר (א, טו; ב, כ -- במקום '"דברי') 
ועוד. שימוש מיוחד לתקופה זו, שבא לידי ביטוי בולט במגילה, 
הוא כפל השם תמורת צורת הריבוי, כמו: "אִיש וְאִיש'" (א, ח); 
"עַם וָעָם" (א, כב; ג, יב); "יום ויו" (ב, יא; ג, ד); "נַעָרָה וְנַעָרֶה" 
(ב, יב); "מְדִינֶה וּמְדִינֶהי' (ג, יד); י"מִשְפָּחָה וּמִשְפֶּחָהיי (ט, כח), 
ובתוספת המלה כל: "וְכָל עִיר וְעִיריי (ח, יז); ''בְּכֶל שָנָה וְשָנֶה' 





מגילת אסתר וסיפורי יוסף - טבלה משווה 





מגילת אסתר 


ְיָפְקד הַמֶּלֶךּ פּקידִים בְּכֶל מְדִינוּת מַלְכוּתוּ 
וְיִקַבְּצוּ אֶת כָּל... 
וייטב הַדְּבֶר בְּעִינִי המֶּלְּ (ב, ג-ד) 


ויהי כָּאֶמָרֶם אֶלָיו יום וָיוּם 
וְלא שָמַע אֶלִיהֶם (ג, ד 


ויר הַמֶּלָּ אֶת טַבַּעָתו מָעַל יָדוּ 
ַיִתנָהּ לֶחֶמֶן (ג, 0 


וְהַלְבִּישוּ אֶת הָאִיש... 
וְהִרְכִּיבָהוּ עַל הַפוּס... 
וְקַרְאוּ לְפָנִיוו (ו, ט) 


כִּי אִיכְכֶה אוּכָל 

וְרְאִיתִי בְּרְעָה אֶשָר יִמְצָא 
אֶת עמִי 

וְאִיכָּכֶה אוּכָל 

וְרְאיתִי בְּאֶבְדן מולדְתִּי (ח, ו 





(ט, כא); "בְּכֶל דור ודוי" (ט, כח). + אוצר המלים של המגילה 
מכיל מלים זרות, השאולות מן הארמית, ודרכּהּ - גם מן 
הפרסית ומן האכדית (ראה להלן), אך בנוסף לאלה יש בה 
מלים, צורות וצירופים המיוחדים רק לה, ולעת עתה לא נמצאו 
במקורות אחרים. כך, למשל, מרובות במגילה המלים והצורות 
היחידאיות כמו "אָבְדן" (ח, ו; ט, ה); י"אָמְנֶהי' (ב, כ); "אגסי" (א, 
ח); "בְּזֶיוף" (א, יח); "הֶנְחָהי" (ב, יח); "הַצלָה" (ד, יד); 
"וַתִּתְחִלְחַלי' (ד, ד); "מִתְיְהָדִים"' (ח, יז); י'בָּתָדיי (א, יא; ב, יז; ו, 
ח); "וּבְהַגִּיעַ תרי' (ב, יב); "רְאִיוּת'' (ב, ט); "שְתִיּה'" (א, ח); 
"תִּכְרִיךִּי (ח, טו) ועוד, וכן גם צירופים יחידאיים: "סְפֶר 
הַזּכְרנוּת" (ו, א); "לְדעַת אֶת שָלום" (ב, יא); יינשָאת חִן"' (ב, טה 
ה, ב). + 3. השפעת הלשון הארמית. השפעתה של הלשון 
הארמית במגילת אסתר ניכּרת במיוחד בתחום אוצר המלים, 
וכאמור, דרך הארמית חדרו למגילה גם מלים פרסיות ואכדיות. 
המלים הפרסיות במגילה הן מרובות, ובולטות אלה הלקוחות 
מתחומי המְנהל והשלטון, כגון: "אֶמִשְדִּרְפְּנִים" (ג, יב; ח, ט; ט, 
ג), י"אֶחַשְתְּרְנִים" (ח, י, יד), גנזים ("גַּנְזִי הַמֶלְךִּ' - ג, ט; ד, זו, 
"דֶּת" (א, ח ועוד פעמים רבות), "כַּרְפּס" (א, ו), "פַּרְתְּמִים" (א, 
ג; ו, ט), "פַתְנֶם" (א, כ), "פַּתְשָגִן' (ג, יד; ד, ח; ח, יג), י"רַמְּכִים" 
(ח, י). למשמעות מלים אלה ראה ביאורים במקומם. + המלים 
הארמיות מרובות במגילה: "אֶלוּ' (ז, ד; בעברית - לו); "אגס" 
(א, ח; בעברית - מונע); "'כְּנוּסי' (ד, טז; בעברית - אסוף, קבּץ); 
"גזֶק'' (ז, ד); "תקף" (ט, כט; י, ב); "יָקר'' (א, כ ועוד). המלים 
האכדיות שחדרו דרך הארמית הן "שַרְבִיט" (ד, יא ועוד; 
באכדית - ט](9400); "בִּירָה" (א, ב ועוד הרבה; באכדית - טזזוט, 
עיר מבצר); "בִּיתֶן" (א, ה; ז, ח; באכדית - טח88זט); ''פוּרי' (ט, 
כו ועוד; באכדית - טזטק). [יי'א] 
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מקרא 


שמות עמים וארצות על פי המקרא.. > כוּש 


שמות עמים וארצות ומחוזות ביוונית ובשפות קדומות אחרות .. . אתיופיה 
שמות יישובים וציונים גיאונראפיים וטופוגראפיים בתקופה הפרסית. <> פרספוליס 
שמות יישובים וציונים גיאוגראפיים בימינו... 








לים יפד טסוה 
(הים השחור) 


1 
1 


:32 שמות. 2. רשימת עשרים [. 
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מבוא למגילת אסתר 


מגילת אסתר בתרגום השבעים 


התרגום היווני למגילת אפתר הגיע לידינו בשני נוסחים 
עיקדיים: האחד בכתב-יד הנטיקן, והוא מכוּנה השבעים סתם 
או ''גוסח 8'', והשני, המכוּנה '"נוסח 4", יוחס בעבר ללוקיאן, 
ולכן יש שכינוהו "הנוסח הלוקיאני" (.1). ההשוואה בין שני 
הנוסחים היווניים לבין נוסח המסורה מגלה מצב מורכב: קיימת 
קרבה רבה בין נוסח המסודה ובין נוסח 8 של תרגום השבעים, 
ואילו נוסח | הוא קצר בכמה מקומות בהשוואה לשני 
הראשונים. לעומת זאת דומים שני הנוסחים היווניים זה לזה 
ונבדלים מנוסח המסורה באוריינטציה הדתית שלהם ובשבע 
התוספות האַפּוּקְרִיפָיוּת שהם מוסיפים על נוסח המסורה (ראה 
להלן). במקרים רבים שונה נוסח א/ בפרטיו הן מנוסח 8 והן 
מנוסח המסורה. + התוספות האפוקריפיות. בנוסחים היווניים 
של המגילה משובצות שבע תוספות ארוכות, שאינן מצויות 
בנוסח המסורה: 1. חלום מרדכי, שבו רמז לצרה ולישועה, 
העתידות לבוא על העם. החלום מהווה הקדמה למגילה, 
ומצורפת לו גם פרשת קשר הסריסים; 2. נוסח האיגרת 
הראשונה, שנשלחה עליידי המן בשם המלך, ובו הפקודה 
להשמדת היהודים (אחרי ג, יג); 4-3. תפילות מרדכי ואסתר 
להצלת העם בעת צום שלושת הימים (אחרי ד, יז); 5. תיאור 
כניסתה הדראמְתית של אסתר אל המלך (גרסה מורחבת של 
נוסח המסורה); 6. נוסח האיגרת השנייה, המבטלת את גזרת 
המן על היהודים (אחרי ח, יב). באיגרת זו מתואר המן כמִקְדונִי, 
והדבר מעיד על מוצאו המאוחר של הקטע; 7. פתרון חלומו של 
מרדכי, המובא בסוף הסיפור. הנוסח היווני מוסיף גם קולופון 
(הערת המעתיק), המייחס את תרגום המגילה לליסימְכוס בן 
פְּתוּלְמאוס מירושלים, בשנתו הרביעית של המלך פתולְמאוס 
ואשתו קליאופטרה (כנראה שנת 114 לפה"ס). > שינויים 
נוספים בתרגומים היווניים. כידוע, אין שם ה' נזכר במגילה, 
ואף אין מסופר בה על התערבותה של ההשגחה העליונה 
במהלך האירועים. בתרגומים היווניים, לעומת זאת, מופיע שם 
שמים בכמה מקומות, כגון: "וְאֶת מַאָמָר מֶרְדְּכִי אֶסְתָּר עִשֶה 
[ליראה את האלוהים ולשמור מצוותיו]'' (ב, כ); "בַּלִיָלָה הַהוּא 
הדיד ה' (במקום: וָדְדֶה) שָנַת הַמָלְדִּ' (ג, א). מסתבר, שבנוסת 
העברי המקורי של המגילה לא נזכר שם ה' אף פעם אחת, 
והופעתו בתרגומים היווניים (בדומה לתרגומים הארמיים) היא 
תוספת מָשנית ומאוחרת. שינוי מעניין אחר אנו מוצאים בפרק 
ב, פסוק ז, שבו גורס היווני: "לֶקְחָהּ מֶרְדְּכִי לו לאשה" (כאילו 
קרא "לְבָיָת'' במקום "לְבַת''; השווה דרשת התלמוד הבבלי, 
מגילה יג, ע''ב). + ההבדלים בין הנוסחים היווניים. כאמור, נוסת 
4 של התרגום היווני קצר בכמה מקומות מנוסח 8 (ומנוסח 
המטשודה), ועם זאת יש בנוסח 4 גם כמה הרחבות ושינויים 
בסדר האירועים. כך, למשל, חסרה הפֶּסקה ב, טכ-טז בנוסח \, 
ובמקומה אנו מוצאים את המשפט הקצר: "וכאשר היה ערב, 
נכנסה, ובבוקר יצאה." לפי ההקשר מתייחסים הדברים לאס- 
תר, ולא לכל ''נערה ונערה'', כבסיפור שבנוסח המסורה ובנוסח 
8+ הפסוק המקביל לפסוק ז בפרק ג מובא בנוסח 4 אחרי ג, 
יא, וזה לשונו: "וילך המן אל אלוהיו לדעת את יום מותם, 
והפיל גורלות על השלושה עשר לחודש אדר ניסן להרוג את כל 
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מגילת אסתר נפתחת כידוע בסיפור הדחת ושתי 
המלכה. ושתי מסרבת להופיע למסיבת הרָעים 
שערך אחשורוש. סירובה מרעיש ומכעיס מאוד 
את המלך - "ניקצף הַמִּלְּ מָאד וַחִמָתו בְּעָרֶה בו" 
(א, יב), שכן סירובה של המלכה לציית למלך 
ייוודע חיש קל בכל רחבי הממלכה, ואז תמרודנה 
כל נשות פרס בבעליהן: "כִּי יצ דְבַר הַמִלכְּה על 


היהודים מזכר עד נקבה ולבוז את טפם.'" לפי נוסח זה הפיל 
אפוא המן פור על יום ההשמדה, רק לאחר ששאל רשות מאת 
המלך להשמיד את היהודים, בעוד שלפי המסורה ונוסוז 8, 
הפיל פור לפני ששאל רשות להשמידם. > לפי נוסח 4, נענה 
המלך לבקשת מרדכי ואסתר והוציא צו חדש, המבטל את 
הפקודה שנתן המן; ואילו לפי נוסח המסורה, לא היתה כל 
אפשרות לבטל את הפקודה הראשונה (ח, ח), והפתרון נמצא 
עליידי הוצאת פקודה חדשה, המדוקנת למעשה את הפקודה 
הראשונה מתוכנה. + שלא כבנוסח 8, שבו נזכר סיפור קשר 
הסריסים פעמיים - בראשונה בסמוך לחלום מרדכי ובשנייה 
במקומו שבמסורה (ב, כא-כג) - בנוסח 4 אין הסיפור נמצא 
אלא בַּמקום שבנוסח המסורה. > שאלת היחס בין נוסח המסו" 
דה והנוסחים היווניים. שבע התוספות הארוכות שבנוטחים 
היווניים (ראה לעיל) - מקצתן נכתבו במקורן יוונית ומקצתן 
בעברית או בארמית, אך מקורן אבד (רובן חוזרות ומופיעות 
בלבוש עברי או ארמי בספרות היהודית שמסוף תקופת 
הגאונים). אין ספק, כי תוספות אלה אינן חלק מן הנוסח העברי 
המקורי של המגילה, אלא נתחברו בסוף תקופת בית שני, והן 
שייכות לספרות האַפּוקְרִיפִית (הספרים החיצונים). קרוב לודאי 
גם, שנוסח ₪ של תרגום השבעים הוא תרגום של נוסח עברי 
קדום ועצמאי, שאינו זהה עם נוסח המסורה. בשאלת היחס בין 
נוסח \/ ונוסח 8 חלוקות הדעות: יש סבורים, כי נוסח 4 תלוי 
בנוסח 8 ונובע ממנו (האנהארט, טוב); אחרים סבורים (קוק, 
קליינס), שנוסח \/ תורגם מנוסח עברי קדום שלישי שהיה 
שונה במקצת, ואילו חלקו האחרון (ח, ו ואילך), הנראה מקוטע 
ומבולבל, מורכב מקטעי השלמות מתוך נוסח יווני אחר, וכן 
צורפו אל נוסח ג/ התוספות האפוקריפיות. לפי דעה זו נירות 
בנוסח 4 השפעות של נוסח 8 רק בחלקים שאינם מן התרגום 
האותנטי של נוסח \/. [מי"צ] 


התרגומים הארמיים למגילת אסתר 


למגילת אסתר ידועים שני תרגומים בלשון הארמית-היהודית: 
האחד, המשקף תרגום מילולי עם הרחבות מדרשיות לא רבות, 
מכונה '"תרגום ראשון", והאחר, המשקף תרגום דרשני ומכיל 
חומר אגדי רב, מכוּנה ''תרגום שני''. על אף קרבה מסוימת בין 
השניים ניכּר, כי לפנינו שתי מסורות תרגומיות שונות ונבדלות 
לספר מקדאי אחד. שני התרגומים מגלים השפעה רבה של 
הארמית הארץ-ישראלית, אולם על-פי בחנים תוכניים, סגנו- 
ניים וספרותיים דומה שהם נערכו לא לפני מאה ו' לסה"ינ, ויש 
המאחרים את זמן עריכתם עד לסוף מאה ח'. עם זאת משוקע 
בתרגומים אלה חומר פרשני ומדרשי קדום. > נוסף על שני 
תרגומים אלה נדפס בפוליגלוטת אנטוורפן (1572-1569) 
תרגום מילולי ללא הרחבות מדרשיות. אולם השוואתו של 
תרגום זה לתרגומי אסתר האחרים מעלה בעליל, כי תרגום זה 
הוא תוצאת עיבוד שנעשה במאה ט''ז לסה''נ במגמה להרחיק 
את היסודות הלא-מילוליים והמדרשיים מן התרגום. + תרגו- 
מים אלה נבדלים מנוסח המסורה לא רק באופיים המדרשי 
והאגדי, אלא גם במגמתם התָיאולוגית. בעוד שבנוסח המסורה 
אין שם ה' מופיע כלל, ואף אין רמז להתערבותו במהלך 

















כְּל הַנָשִים לְהַבְזות בַּעָלִיהֶן בְּעִינִיהֶן בְּאָמְרֶם: 
הַמֶּלֶךּ הֶחשוָרוש אָמָר לְהָבִיא אֶת וְשְתִּיהַמִלְכָּה 
לְפָנִיו ולא בָאֶה'" (שם, יז). לנוכח חוצפתה של 
ושתי והסכנה הגדולה שבמעשה שעשתה לא 
נותרה בידי המלך כל אפשרות אחרת מלבד 
הדחתה של המלכה הסודרת והסרבנית למען 
יראו כל הנשים באשר הן וייראו, "וְנשָמַע פַּתְגֶם 


הַמֶלְּ אֶשָר יָעַשָה בְּכֶל מַלְכוּתו כִּי רַבֶּה היא וְכָל 
הַנְשִים יִתָּנו יָקֶר לְבַעָלִיהֶן לְמְגָּדול וְעַד קֶטן' (שם, 
כ). ולפי שלא טוב היות המלך לבדו, יצאוסריסיו 
בכל רחבי הממלכה לבקש נערה בתולה ויפת 
מראה, שתמלא את מקומה של ושתי: "וְהַנִּעָרָה 
אֶשָר תִּיטַב בְּעִינִי הַמַלְךּ תמֶלך תַחַת שת" (ב, 
ד). בתמונה: טביעת חותם של יפהפיה פרסית 


לבושה בגד הדוק לגופה. צמתה הארוכה גולשת 
על גבה, וסרט בד עוטר את ראשה. היא אוחזת 
בידיה שני כלים להשקות בהט את אהובה. חותם 
זה (ממאה ד'-ג' לפה''ס) הוא הגּרסה המעודנת 
והיפה ביותר של הנושא, שהוא שכיח למדי 
באמנות הפרסית, וניכּרים בו היטב סימני 
ההשפעה של הסגנון היווני. 


האירועים, משלימים התרגומים 'חסר" זה במקומות המתאי- 
מים על-ידי הוספת שם שמים, ועל"ידי ייחוס פעולות שונות 
לגודם האלוהי. לדוגמה, את המלים ""ְוַח וְהַצְלָה יָעָמוּד 
לַיְהוּדִים מִמְּקוּם אֶחָר'' (ד, יד) מתרגם "'תרגום ראשון" כך: 
"רוח והצלה יעמוד ליהודים ממקום אחר בשל זכות אבות 
העולם, ויציל אותם ריבון העולמים מיד שונאיהם." ובדומה 
לכך מתרגם-מפרש ''תרגום שניי': ''קדושט ומצילם של היהו- 
דים מצמיח להם ישועה ממקום אחר." + החלקים המדרשיים 
שבתרגום שופכים לעתים אור פרשני מעניין וחשוב על כתובים 
בעייתיים שבמגילת אסתר. כך, למשל, מבואר סירובה של 
ושתי להיענות להזמנת אחשורוש (א, י-יב) באיזרצונה לקחת 
חלק בחנגות ובאורגיות, הנערכות בחצר המלכות הפרסית; 
ייחוסו של מרדכי (ב, ה) אינו מתפרש כמכוון לציון ארבעת 
הדורות שלפניו, אלא כציון לאבות-אבותיו הרחוקים. לפיכך 
משלים התרגום את שלשלת היוחסין של מרדכי בהעלותו את 
שמותיהם של כל שנים"עשר הדורות שבינו לבין קיש, אבי 
שאול. התנגדותו של מרדכי להשתחוות להמן (ג, ב) נושאת 
בתרגום זה אופי תיאולוגי, שכּן לדעת מרדכי, אין לכרוע 
ולהשתחוות אלא לה' בלבד, ולא לבשר ודם. ההצעה לתלות 
את מרדכי על עץ, שגובהו חמישים אמה (ה, יד), נועדה אליבא 
דתרגום זה לשמש אמצעי להשלטת פחדו ומוראו של המן על 
היהודים מזה ועל שרי החצר מזה. מאווייו של המן למלוכה (ו, 
ח) מתבטאים בתרגום בהצעתו של המן לאחשורוש לקחת את 
בגדי ההכתרה ואת סוס ההכתרה דווקא. [ר'כ] 


מגילת אסתר וחג הפורים בהלכה ובמנהגים 


מנקודת ראותה של ההלכה, מגילת אסתר היא החשובה שבין 
חמש המגילות, שכן היא הבסיס לחג הפודים העממי על דיניו 
ומְנהגיו (ראה פרק ט, כ-לב), וחז''ל תיקנו לקְראהּ בחג זה 
פעמיים מתוך מגילת קלף. במשנה ובתלמוד אף נתייחדה 
מסכת נפרדת למגילת אסתר, הלא היא מסכת מגילה; כמחצי- 
תה מוקדשת להלכות קריאת המגילה ולהלכות פורים בכלל, 
והשאר - לדיני קריאת התורה בשבתות ובחגים. + הלכות 
כתיבת המגילה וקריאתה. כתיבתה של מגילת אסתר הושוותה 
כמעט לקדושת ספר התורה, ומהפסוק "נִכְתָּב בַּסְפָר' (ט, לב) 
דרשו: '"נותנין לה כל דין ספר תורה" (בבלי, מגילה יט, ע'"א). 
ועוד דרשו את הפסוק "דִּבְרִי שָלוּם וְמֶמָת" (ט, ל): "מלמד 
שצריכה שרטוט (קווים על הקלף לפני כתיבתה) כאמיתה של 
תורה'' (בבלי, מגילה טז, ע''ב). על חובת קריאתה בפורים נאמר 
בתלמוד, שהיא משלושת דברים שגזרו בית דין של מטה (אנשי 
כנסת הגדולה), והסכימו עמהם בית דין של מעלה - כל זאת מן 
הכתוב במגילה "קְיִמוּ וְקְבְּלוּיי (ט, כז) - "קיימו למעלה מה 
שקיבלו למטה'' (בבלי, מגילה ז, ע''א). חז''ל תיקנו לקרוא את 
המגילה פעמיים - בלילה וביום, מתוך מגילת קלף, ועוד אמרו, 
שאין קוראים הלל בפורים, מפני שקריאת המגילה היא הילול 
לפני הקב''ה (בבלי, מגילה יד, ע'"א), ומגילת אסתר היא 
היחידה מבין חמש המגילות, שלכל הדעות מברכים ברכה לפני 
קריאתה ולאחריה.+ שאר הלכות פורים. על-פי הנאמר במגילה, 
תיקנו החכמים בפורים את המנהגים הבאים: 1. מצוות משלוח 





מנות איש לרעהו (השווה ט, יט, כב), לפחות שתי מנות לאיש 
אחד (שולחן ערוך, אוצר חיים, תרצה, סעיף ד); 2. מצווה 
בפורים לתת מתנות לאביונים (ט, כב), וכל אדם חייב לתת 
לפחות שתי מתנות לשני עניים (שם, תרצד, סעיף א); 3. מצווה 
לאכול את סעודת פורים ביום (ולא בלילה), ועל הסועד 
'"לבסומי"' (להשתכר), עד שלא יָדַע בין ''ארור המן' לי'ברוך 
מרדכי". + היום שחג הפורים חל בו. חג הפורים חל בדרך כלל 
בייד באדר, שבו נחו היהודים ממלחמתם בשונאיהם, אשר 
ביקשו להשמידם (ט, טז-יז). אולם פורים של ערים המוקפות 
חומה מימי יהושע בן-נון (כגון ירושלים), נקבע בהלכה ליום 
ט''ו באדר, שפן יהוי שושן הבירה נחו מן המלחמה ביום זה (ט, 
יח). [חבי'ט] 


זג 











מגילת אסתר א 





משתה אחשורוש 
והדחת ושתי 
[א-כב] 


המחבר פותח את המגילה בתיאור גדוּלת 
אחשורוש ומשתאות הפאר שערך לשריו ולע- 
מו (א-ח). שאר הפרק מוקדש לסיפור הדחת 
ושתי המלכה, שהוא הרקע לעלייתה הפלאית 
והמהירה של אסתר לכס המלכות. + התוספת 
האַפוקריפית, הבאה בתרגום השבעים בתחי- 
לת הספר, מספרת על חלום שראה מרדכי 
בשנה השנייה למלכות אחשורוש, והוא אז 
משרת בחצר המלך: קולות וברקים, חושך 
ואפלה, ושני תנינים גדולים מתייצבים להי- 
לחם זה בזה; כל העמים נאספים להילחם בעם 
אחד קטן, ולפתע יוצאים מים ממעיין קטן 
ונעשים לנהר גדול, והדלים קמים ובולעים את 
החזקים. מרדכי, שישן בחצר המלך, הקיץ 
ושמע את מזימת בגתן ותרש, וגילה אותה 
למלך. הם הוצאו להורג, והמלך כתב את 
הדבדים לזיכרון, ואת מרדכי הפקיד לשרת 
בחצרו. המן ביקש להרע למרדכי ולעמו בגלל 
שני סריסי המלך שהומתו. החלום נמצא 
בשינויים קלים גם במדרש ובמקורות ארמיים. 

[מ"צ] 


[א] וַיָהִי בִּימִי. בנוסחה דומה מתחילה גם 
מגילת רות: "וַיָהי בִּימִי שְפּט הַשַפְטִים" (רות 
א, א), אלא שבמגילת רות לא בא שִם של מלך 
אחרי "וַיָהִי בִּימִי, אלא ציוּן של תקופה. 
לעומת זאת, פרקים אחדים במקרא פותחים 
בנוסחה זהה לזו של מגילת אסתר, כגון "וַיְהִי 
בִּימִי מִמְרְפָּלי' (בראשית יד, א); "וַיְהִי בִּימִי אֶחָז 
(ישעיה ז, א). [י"א] 


אחַשָוָרוש. הכתיב החסר אֶמַשָורש (ג, יב; ח, 
זו י). הוא עיקר, שכּן צורת השם בפרסית 
עתיקה היא חִ'שַיָארְשָא (ביוונית שאזסא = 
כְּסְרְכֶּסֶס), ובארמית חשירש וגם חשיארש. 
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הכוונה כנראה לאחשורוש בן דריָוש הראשון, 
שמלך על האימפריה הפרסית האִחְמָנִית 
בשנים 465-486 לפה''ס (ראה לעיל במבוא, 
על הרקע ההיסטורי של המגילה). המאורע 
המסופר במגילה התחיל בשנת שלוש למֶלכו 


(פסוק ג), היינו בשנת 484/3. [ר"צ] 
מַהדו וְעַד כּש. אלה הן שתי ארצות ששכנו 
בקצותיה של האימפריה הפרסית האחְמָנִית. 
הודו, ששָמהּ בפרסית עתיקה ש0(ח)/11 (השווה 
הִנְדְיָא בתרגום הארמי), הוא האזור שעל גדות 
נהר האינדוס (בפקיסטאן של היום). כוש 
(בפרסית עתיקה גּאטא) הוא שם לאזור שמד- 
רום למצרים (למעשה נוביה - בצפון סודאן). 
המלה העברית כוש מוצאה ממצרית. = [ר"צ] 


"מַהדו וְעַד כּוּש" היא צודת מָרִיסְמוּס, השכי- 
חה ביותר במגילת אסתר. צורה זו מציינת את 
שני קצותיו של השלם כדי להביע באמצעותם 
את השלם בכללותו. הביטוי "מַהדו וְעַד כּּש" 
(וכן גם בפרק ח, ט) מציין אפוא את האימפריה 
הפרסית מקצה אל קצה - מהודו במזרח ועד 
כוש במערב. בפרקנו חוזרת צורת מריסמוס זו 
עוד בפסוק ה "לְמְנָדול וְעַד קָטֶן", היינו: כל 
האוכלוסייה, וכן חוזר אותו צירוף בפסוק כ. 
צירוף מריסמוס דומה - "מִנָּעַ וְעַד זֶקַן" (ג, יג) 
- הוא מצומצם יותר, משום שאין הוא מקיף 
את כלל האוכלוסייה, אלא את הזכרים בלבד, 
ולכן בהמשך נכתב: "טף וְנָשִים". [יי'א] 


שָבַע וְעָשָרִים וּמָאֶה מְדִינָה. לפי הרודוטוס 
(111, 97-89), היו בממלכה הפרסית עשרים 
סקְרפָּיוּת (אחשדרפנויות), ולפי כתובת בהיס" 
טון של המלך דריָוש הראשון, הגיע מספרן 
לעשרים ושלוש. הסטרפיות נחלקו ליחידות 
מְנהליות קטנות יותר (לפעמים אוטונומיות- 
למחצה), שפּוּנוּ מדינות או פחוות, כגון "יְהוּד 
מְדִינְתָּא" (עזרא ה, ח), היא מדינת יהודה, 
המכוּנה בספרי עזרא ונחמיה בכינוי "הַמְּדִינֶה" 
סתם (עזרא ב, א; נחמיה א, ג; ז, ו). גם באסיה 
הקטנה היו מדינות, יחידות אוטונומיות בתוך 
האימפריה, לרבות ערי יוניה, ואף ערי פיניקיה 
היו במעמד אוטונומי. העובדה, שהיו מאה 
עשרים ושבע מדינות באימפריה האחמנית, 





ידועה רק ממגילת אסתר ומספר עזרא החיצון 
(ג, א). לפי ספר דניאל (ו, א-ב), כללה ממלכת 
"דריָוֶש המדי" מאה ועשרים אחשדרפנויות 
(כנראה מדינות) בלבד. [מה"ל] 


[בן בְּשוּשָן הַבִּירָה. שושן היא בירת עילם 
הקדומה (השווה דניאל ח, ב), ובתקופה מאו- 
חרת יותר (משנת 519 לפה"ס) שימשה בירתם 
המְנהלית של מלכי פרס האחמנית. השוּמָרִים 
ביטאו את השם אחוצט5, וצורתו העילמית 
היתה חט%ט5; הצורה העברית והארמית 
(שושן) נגזרה מן הצורה האכדית של השם 
חגפטו5, בעוד היוונים ביטאו אותה 80₪%8. + 
שרידי העיד, הכוללים ארבעה תְּלים, נתגלו 
כמאה קילומטרים מצפון למפרץ הפרסי, ובהם 
שרידי ארמון החורף של מלכי פרס. העיר 
היתה מוקפת חומה, וכללה מצודה נפרדת 
(היא הבירה), שבה שכן הרובע המלכותי. 
ואכן, מחבר המגילה מבחין בין "הְָעִיר שוּשָן" 
לבין "שוּשן הַבִּירָהי" (השווה במיוחד ב, גן ג, 
טו; ח, טו). דריָוש הראשון הרבה לייפות 
ולהרחיב את שושן, ובכתובותיו הוא מתאר 
את תפארת הארמונות שבנה. > בִּירָה כאן 
איננה העיר הראשית, כי אם מבצר, מצודה, 
שם נמצא ארמון המלך. מלה זו מצויה רק 
בספרים המאוחרים מימי בית שני (דניאל ח, ב; 
נחמיה א, א; ב, ח; ז, ב; דברי"הימים"א כט, א). 
בדברי-הימים באה גם הצורה "בִּיְנְיוות" (דברי- 
הימים"ב יז, יב ועוד). בתקופה האחמנית 
נקראו מספר ערים בירתא, כגון יָב (במצרים) 
ורפסזחגא, היא אורן בירתא בארמית (באסיה 
הקטנה). מוצא המלה מן האכדית זול - 
מבצר, מצודה - והיא עברה לעבוית דרך 
הארמית. [י''א; מה"ל; יי"ק] 


[גן בַּשָנַת שָלוש לָמֶלְכו. היא שנת 484/3 
לפה''ס. מסתבר, כי רק לאחר שלוש שנים 
מיום עלייתו לכס המלוכה התבסס אחשורוש 
במלכותו. 


חִיל פָּרַס וּמָדִי. "חַילי' הוא תרגום מילולי של 
המלה הפרסית גזגא, שאחת ממשמעויותיה 
היא "עַם". ה"גזג% היה מורכב בימי כורש 
הגדול ובימי דריוש מכל הגברים החופשיים 
בפרס גופא. לאנשים אלה היו זכויות יתר 
בארצות הכבושות, והם קיבלו בהן אדמות 
מטעם המלך (אדמת קַשֶת - לחיילים מחיל 
הרגלים, ואדמת סוס - לחיילים מחיל הפר- 
שים). [מה"ל] 


פָּרֶס וּמָדִי. שני האזורים החשובים והמועד- 
פים (לפי סדר הזכרתם) באימפריה הפרסית 
האחמנית. פרס (בפרסית עתיקה 81%8?) היתה 
בדרום-מזרח איראן, ובירתה שבטבורה נקראה 
אף היא ג8זג? (ביוונית פֶּרְסְפולִיס); ואילו מדי 











(בפרסית עתיקה ג130א, ובאכדית גּעְג140א) 
שכנה בצפון-מערב איראן, ובירתה העתיקה 
נקראה אחג41קג11 (כיום המדאן) וביוונית 
חו%, הלא היא אַחְמְתָא המקראית. 
"פֶּרַס וּמָדִי" הוא לרוב סדר הזכרתם של שני 
האזורים במגילה (ראה להלן פסוקים יד, יח, 
יט; אך גם בסדר "מָדִי וּפֶרֶס" - י, ב), ואילו 
בספר דניאל הם נזכרים אך ורק בסדר: "מָדִי 
וּפֶרַס" (דניאל ו, ט ועוד). גם ממקורות חוץ- 
מקראיים מן התקופה האחמנית (לרבות תעו- 
דות מנהליות מפרספוליס) עולה, שרוב הפקי- 
דים הגבוהים באימפריה היו פרסים ומדים. 
[ר"צ] 


הפַּרְתִּמִים. כינוי כללי לשרי המלך הפרסי 
ְני וגדולי מלכותו. המלה פַּרְתָּם מוצאה 
מפרסית עתיקה - 181884, שמשמעה: ראד 
שון, אציל. [רי'צ] 





א,ג 

"בְּשְנַת שָלוש לְמָלְכו עָשָה מִשִתֶּה לכל שָרָיו 
וַעַבָדָיו, חיל פֶּרַס וּמָדִי...* קטע מתבליט מגרם 
המדרגות המזרחי של ה"אַפַּדַנְא'' (אולם 
העמודים) של מלכי פרס בעיר בַּרְסְפּולִיס, שבו 
נראים שומרי הראש של מלך פרס. חיל המשמר 





וְשָרִי הַמְּדִינות. אלה הפָּחוּת הממונים על 
הפָּחָוות, שדרגתם נמוכה מזו של האחשדר- 
פנים (סֶטָרַפִּים). ידועים שמותיהם של מספר 
פַּחות ממדינת "יְהוּד'' (השווה, למשל, חגי א, 
א; נחמיה יב, כו). סִנְבַלַט הַחוְנִי, פחה שומרון, 
ידוע גם מספר נחמיה (ב, י ועוד הרבה) ומן 
הפפירוסים משומרון (ואדי דאליה). | [מה"ל] 


[ד) אֶת עשר כְּבוּד מִלְָכוּת1 וגו'. כדי לתאר 
את עושרו וגדולתו של אחשורוש נוקט המס- 
פָּר לשון גוזמה, כשהוא מגבב נרדפים וחוזר על 
דבריו בתקבולת נרדפת: 

"אֶת עַשָד כְּבוד מִלֶכוּתו 

וְאֶת יָקָר תִּפְאָרֶת גְּדוּלָתו". 

יתרה מזאת, הוא אף בחר במלים דר 
משמעיות: בהצמידו "עשֶר'' ל''כבודי" התכוון 
לא רק לי'כבודי' במשמעות תפארת ויקר, כפי 
שעולה מן ההקבלה, אלא גם לי'כבודי' במשמע 


המלכותי מנה פרסים ומדים, כפי שניתן לראות 
בתמונה. הפרסים חבושים כובעים מרובעים, 
בעוד שכובעיהם של המדים מעוגלים. הם 
נבדלים גם בלבושם: הפרסים עוטים שמלות 
ארוכות, ואילו לבוש המדים קצר. מעל לשומרים 
נראה סמלו של האל הפרסי אַהוּרה"מזדה. 


רכוש כמו בבראשית לא, א: "וּמְאָשָר לָאָבִינוּ 
עָשֶָה את כָּל הַכֶּבד הַזֶּה". גם השימוש במלה 
"קרי הוא דו"משמעי, כפי שעולה מן ההקב- 
לה ל''עשָר''. במלה "יָקָר" התכוון המסְפָּר 
לדברים יקרייערך מצד אחד, ומצד שני - 
למשמעה המקובל של המלה "יקר" בארמית 
(ראה דניאל ה, יח), היינו: "כבוד''. גם בהמשך 
המגילה באה המלה "יִקָר'' בהוראת 'כבוד": 
"מה נָּעַשֶה יָקַר וּגְדוּלָה לָמְרְדְּכִי על זֶה"" (ג, ג). 
את הצירוף "יָקָר תִּפְאָרֶת" שבפסוקנו אפשר 
להשוות גם לצירוף "לֶכָבוד וּלְתַפְמֶרֶת'' (שמות 
כח, ב, מ). [יי'א] 





יָמִים דַבִּים שָמוּנִים וּמְאַת *ום. על משת- 
אות מלכותיים בפרס וריבוי משתתפיהם כתבו 
גם סופרים יוונים כהָרודוטוס, קְטַסִיאַס וקְסָנר 
פון. קטסיאס מוסר (27 ,4 ,3008ח4110/ . ותקגזי]) 
כי ארתחשסתא השני (359-404 לפה''ס) 
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מגילת אסתר א 


א,ה 
"וּבְמלואת הַיָּמִים הָאַלָה עָשָה הַמִּלָךּ לְכָל הָעָם 
הַנִּמְצְאִים בָּשוּשָן הַבִּירָה לְמַגֶּדול וְעַד קֶטן מִשְתֶּה 
שְבְעַת יָמִים בַּחְצַר גּנַת בִּיתַן הַמֶלְִּ'. בתמונה 
מימין: משתה-גן של אשורבניפל מלך אשור 
(תבליט אבן מארמונו בנינוה, מאה ז' לפה'"ס). 





ו בּחָצַר גת בי הַמַלְךָ: חור רפס 6 אַחוּז ל 


ערך משתאות, שהשתתפו בהם 15,000 גב" 
רים, והוציא לצורכי המשתה 400 כיכר כסף 
(= 1,200 ק'"ג). בבבל נתגלה לוח בכתב הית- 
דות מחודש אייר, שנת 521 לפה"ס, ובו פקודה 
של דריוֶש הראשון לחלק לטבחים יותר מ607 
ליטר צימוקים ותפוחים מיובשים - מצרכים 
שהיו יקריימציאות בבבל - לצורכי משתה 
מלכותי. [מה"ל] 


[ה-ח] המשתה העממי. המשתה, שנערך 
לכל האוכלוסייה בחצר גינת ביתן המלך במשך 
שבעה ימים, הצטיין בהפגנת עושרו וכבודו של 
המלך. לאחר שצוין מספר המוזמנים הגדול 
("לְכָל הָעֶם... לְמְגֶּדוּל וְעַד קֶטֶן"') ומשך הזמן 
(יימִשְתָּה שִבְעַת יָמִים'"), מתוארים בפירוט רב 
ההדר שבבדים ובאבנים היקרות, שקישטו את 
המקום (פסוק ו), הכלים היקרים ששימשו 
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במשתה זה ("בִּכְלִי זֶהֶב"), איכותו המשוּבחת 
של היין ("יָיִן מַלְכוּת") וכמוּתו הרִבָּה ("כְּיִד 
הַמֶלְָּ'). יתר על כן, תפארתו של המשתה היא 
בכך, שלא נמנע מכל אדם לשתות כרצונו, אם 
מעט ואם הרבה (פסוק ח). [יי'א] 


[ה! בַּחְצַר גת בִּיתן הַמִּלְ. בִּיתָן היא מלה 
שאולה מן האכדית ,טת8ווט שמשמעותה 
העיקרית היא: "הפנימי", "של הבית" (היינו: 
בית המלך), והיא מתארת פקידים או בניינים 
שנמצאו בתחום ארמון המלך, להבדיל מאלה 
שהיו מחוץ לתחום הארמון. אפשר אפוא, 
שהביטוי "גַּנַת הַבִּיתֶן" (ז, ח) מציין במגילה 
את הגן הפנימי של הארמון, להבדיל מן הפאר- 
קים הגדולים (מעין שמורות"טבע), שהשתרעו 
מחוץ לעיר, והוקמו למטרות ספורט וציד. 
מלכי פרס, כמלכי בבל ואשור קודמיהם, נהגו 


המלך יושב על גבי מיטה מפוארת, כשהוא נשען 
לאחור. משמאלו על כיסא מלכות מוגבה יושבת 
המלכה והדום לרגליה. כל אחד מהם אוחז בידו 
האחת קוּבעת משקה, ובשנייה - פרח לוטוס. 
המלך והמלכה יושבים תחת סוכת גפנים, 


כנראה לנטוע גנים בוטאניים מפוארים בתחום 
אדמנותיהם למטרת נופש ושעשועים. מקצת 
הגנים הללו תוכננו כנוף הררי מיוער, זרוע 
שבילים ונחלים מלאכותיים, ובתוכם היתה 
חצר מרוצפת, שבה ניתן היה לערוך משתאות 
לעם רב. + המונח טחגוזט בהוראתו המָשנית 
מציין גם מבנה קְיִט קטן אך מפואר, שעמד 
בחצר הארמון או בגן הפנימי, ושימש לצרכיו 
האישיים של המלך או של יורש העצר. לכן יש 
חוקרים הסבורים, שהמלה "בִּיתָן" רומזת כאן 
למבנה כזה, וכי "בִּית מִשְתָּה הַיּין" (ז, ח), שבו 
אירעו שניים מן האירועים הדראמֶתיים ביותר 
בעלילה - הדחת ושתי והדחת המן - היה זהה 
לביתן, או נמצא בתחומו. [י"ק; מה'"ל] 





[ו חוּר. אריג משובח, כנראה עשוי פשתה, 
ואפשר שצבעו לבן, לפי המלה חוְּר - לבן. 
המָלה "חוּרי' מופיעה רק כאן ובפרק ח, טו. 


כַּרְפָּס. מלה יחידאית המציינת אריג מכותנה; 
בפרסית - >גקזוא, בסנסקריט - הגהקז8\, 
והמלה חדרה גם ליוונית ולרומית. 


וּתְכָלֶת. בד צמר שצבעו תכלת. 


בְּחַבְלִי בוּץ. בּוּץ הוא אריג לבן רך ועדי 





ומאחוריהם נראים עבדיהם, המְצָלִים עליהם 
בסוככים. בגן המלך צומחים גם עצי תמר ועצינוי 
נוספים. מימין נראים כלי הנשק של שומריו 
האישיים של המלך. %>תכליתו של משתה 
אחשורוש היתה להפגין בפני הפרסים והעולם 


כולו את עושרו ועוצמתו של מלך פרס ("בְּהַרְאתו 
אֶת עשר כְּבוד מַלְכוּתו וְאֶת יִקֶר תִּפָאָרֶת גְּדוּלֶתו" 
- פסוק ד), ואפשר שבהזדמנות זו הוצגו בארמונו 
המתנות היקרות, שהובאו כמנחה למלך מכל 
רחבי האימפריה שלו. בתמונה משמאל: פרסי 


(משמאל) ומדי מביאים מנחה למלך פרס. הפרסי 
לבוש בטוניקה הפרסית המסורתית, והמדי לבוש 
בגדים קצרים וחוגר למותניו חרב (קטע 
מתבליטי האבן של ארמון מלכי פרס 
בפֶרְסְפּולִיס, מאה ה' לפה''ס). 





מגילת אסתר א 


ְארגְמַזְעַליגְלִילִיכָסְִוְעַמּודִי ששמַטוּת זֶהָבוְכֶסֶףעַלרְצְפַתבּהַטי 


ז וְששוְדֶר וְסחְרֶת: וְהַשקוּת בכלי זָהָב וְכְלִים מִכָּלִים שונים 
ה רב יד המְלְָוְהשתִיָה כַדֶת אין אס כ 


ט בִּיתו לעשות כּרְצון אִישוְאִיש: 


י מְשָתֶּה נָשִים בִּית הַמלְכות אַשָר לפִלְךָ אַחַשָוָרוש: בַּיּם הָשָ 


המיוצר מפשתה. באכדית טַפֶט; ביוונית 
נמצאת המלה כשאולה בצורת פטפפץט, ובמק- 
רא היא מצויה רק בספרים מתקופת בית שני 
(יחזקאל כז, טז ועוד). 


וְאַרְנָּמֶן. בגד אַרְגּון (דברי"הימים-ב ב, ו) - אריג 
עשוי מפשתה וצבוע אדום (באכדית--גוחגקזה 
שחח, ובאוגדיתית - חוחשזא). הוא זהה ל"-זום 
זט של העולם הקלאסי, ומקורו בחֶלזון 
הארגמן. 


שָש. אבן שיש (דברי"הימים-א כט, ב), וכן 
"בַּהָט וְשֶש'' שבהמשך הפסוק (ראה עוד שיר" 
השירים ה, טו). 


בַּהַט. אבן לא ידועה (מלה יחידאית). החוק- 
רים משערים שזוהי אבן האלאבּאסטר. 


וָדר. .מלה יחידאית, שמשמעה אבן יקרה או 
סוג של אבן שיש. היא נזכרת כאן יחד עם בָּהַט 
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ד הַמָּלְךָ: עַל ָּל רֶב 
גּםוְשְתִּי הַמִלְכָה על 














וסתָרֶת - אבנים שהיו משובצות ברְצפת ארמון 
המלך אחשורוש. "דוּר" (זזו0) בשפה הערבית 
מובנו פנינה; לפיכך זיהה תרגום השבעים וכמור 
הו רבים מן הפרשנים את האבן דַּר כמרגלית. 
יש הגוזרים "דר" מן השורש דרר, שממנו 
המלה הערבית "דרת" - זוהר, ומפרשים "דרי" 
כמרגלית זוהרת ומחזירה אור בהיר. בתלמוד 
בבלי, מגילה יב, ע"א נאמר: " ְדר וְסְחָרֶת' 
(אסתר א, ו) - רב אמר: דרי דרי (= שורות 
שורות סביב - רש"י), ושמואל אמר: אבן טובה 
יש בכרכי הים ודרה שמה, הושיבה באמצע 
סעודה ומאירה להם בצהריים" (והשווה התר- 
גום הארמי: "ְדוּרָא דִכְרַכִּי יְמָא"). נראה שגם 
שמואל התכוון לפנינה - למרגלית הנשלית מן 
הים, שצְבעה לבן בהיר, והיא מחזירה אור חזק 
- תכונות ההולמות את השורש דרר. לחָלופין, 
ייתכן שה'"דרי" הוא אבן שיש בצבע לבן כמו 
הלבנה עם ברק של אם הצדפים - המרגלית, 
הזוהרת ומחזירה אור כשהיא מופנית אל מקור 
אור, כגון קרני השמש. אפשר, שברצפת האר- 





אוו 

""חוּר, כַּרְפָס וּתְכַלֶת אֶחוּז בְּחְבָלִי בוּץ וְאַרְגֶמָ 
גְלִילִי כֶסֶף וְעַמוּדִי שש, מטות זְהֶב וְכֶסֶף עלרִצְפַת 
בְּהַט וְשש וְדֶר וְסחָרֶת". משמאל: שרידי ארמונם 
המפואר של מלכי פרס בבֶּרְסְפולִיס ("האַפָּדנָא"). 
בחזית נראה גרם המדרגות, ועליו תבליט של חיל 
המשמר המלכותי ושל נושאי מנחה למלך פרס 





מון של המלך אחשורוש, שהיתה עשויה שיש 
לבן, היו משובצות פנינים - מרגליות. | [ד'"ג] 


וְסְחָרֶת. משערים שזוהי אבן שיש שחורה, ויש 
מפרשים: אבני פסיפס. 


[וז כְּיָד הַמֶּלְּ. ביד רזבה ובשפע, ללא קי- 
מוץ. הצירוף בא פעם נוספת במקרא בזיקה 
למלך שלמה: "וְהַמֶּלֶךּ שְלמה נָתַן לְמִלְכַּת שְבָא 
אֶת כָּל חֶָפְצָהּ אֶשֶר שְמֶלָה מִלָבַד אֶשָר נְתַן לָהּ 
כְּיָד הַמֶּלֶּ שלמה'" (מלכים-א י, יג). 








[ח] וְהַשָתִיָּה כַדְּת אִין אנֶס. "אנס" יכול 
להתפרש כאן בשני משמעים: האחד - מונע, 
היינו: השתייה היתה כרצון איש ואיש ואין 
מונע; והשני - הכריח: לא הכריחו איש לשתות 
יותר מכפי רצונו. ואמנם לפירוש השני יש 
הוכחות לשוניות: 1. בבן-סירא כתוב: "אם 
נאנסתה במטעמים" (לא, כא), היינו: אם 
הכריחו אותך לאכול יותר מכפי צורכך; 2 
בדניאל כתוב: "וְכָל רָז לָא אָנס לָךּ" (ד, 01, 
כלומר: כל סוד לא יוכל להכריח אותך, לנצח 
אותך; 3. הפועל "מָּזוּל" (דברים כח, לא) 
מתודגם בתרגום אונקלוס "יהי אנסי". לפיכך 
נראה שהמלה "אנְס" שאולה מארמית, והיא 
אכן שכיחה בלשון חז''ל. [יי'א] 


כַּדֶּת. המלה "דֶּת" מופיעה במגילת אסתר 
עשרים פעם, ובעזרא - פעם אחת (ח, לו). זוהי 
מלה פרסית (גו48), שחדרה לעברית דוך 
הארמית, ומשמעה בפרסית - חוק ומשפט, 
ואכן היא מופיעה עם המלה "דִּין" (ראה להלן, 
בפסוק יג: "ידְעִי דֶּת וְדִין"). בַּצירוף "דְּבַר 
הַמֶלְ וְדְתוּ" (ב, ח) משמעה - פקודת המלך. 


דב בִּיתן. "דב בית" משמעו שליט הבית, 
הממונה על הסדרים בו, אם בבית המלך או 
בביתו של אחד מנכבדי הממלכה ואם בביתו 
הפרטי של כל איש ואיש. באכדית \ווט ט8ז 
משמעו - פקידי החצר, שהשגיחו על ענפים 
שונים בחצר המלך. [יי'א] 


[ט] וַשָתִּי. היו שהציעו לזהות את ושתי עם 
המלכה 8ז61וח/, אשת כְּסֶרְכְּסֶס (ראה הַרודוד 
טוס 8], 113-108), אך מבחינה אֶטימולוגית 
אין הזיהוי משכנע. יש הרואים בשם ושתי 
גלגול של השם 018צוו4/\ - "הטובה ביותר", 
הנזכר באַוְסְטָה (כתבי הקודש הפרסיים העתי- 
קים). לאחרונה הוצע לגזור שם זה מן המלה 
₪1 - "האהובה", הנזכרת גם היא באווסטה. 


מִשְתָּה נָשִים. אין בידינו כל מידע על משתה 
נשים בבית המלכות הפרסי או בכל מקום אחר 
במזרח הקדום, אבל אפשר שמנהג זה אכן 
נתקיים. לעומת זאת, ידוע כי נשים יכלו 


(מימין ומשמאל). בין חורבות הארמון בולטים 
שרידי השערים המפוארים. בכתוב שלפנינו 
מתואר הארמון כמפואר ביותר: עמודיו עמודי 
שיש, מיטותיו עשויות זהב וכסף, כלי השתייה 
אף הם זהב, וברצפתו משובצות אבנים יקרות 
מעשה פסיפס: "בְּהַט שש וְדַר וְסחָרֶת". משמעם 
של שני המונחים האחרונים אינה ברורה כל 


צורכה (ראה ערכים בעמוד 232). אם נכונה 
השערת החוקרים, כי ""סחָרֶת" היא פסיפס, אזי 
יש בממצא שבתמונה מימין למטה כדי להמחיש 
את הפסוק הנזכר. הפסיפס בין ייב הקטעים 
עשוי כולו זכוכית. המסגרות עשויות זכוכית 
צבועה בצבע, שהיה כנראה אדום במקורו (ראה 
המסגרת השנייה משמאל בשוּרה התחתונה). 


ברבות הימים דהה צבען, והוא נוטה עתה 
לירקרק. בלב כל מסגרת שובצה רוזטה מזכוכית 
צבועה בכחול ולבן. (סוריה, ארסלן-טאש, מאה 
חי לפה''ס). מוצָאהּ של מלאכת פסיפסי-הזכוכית 
היה כנראה בצפון-מערב ובמסופוטאמיה, 
והממצאים הקדומים ביותר הדומים לזה 
שבתמונה הם מן האלף השני לפה"ס. 


, 


ה 


7 
וו 





מגילת אסתר א 


א טי 

"נַּם וַשְתִּי הַמַּלְכֶּה עָשְתָה מִשתִֶּה נְשִיבִּית 
הַמַלְכוּת אֶשָר לַמַלֶךּ אָחשְורוש". בקטע מתבליט 
מאסיה הקטנה משלהי תקופת הברזל נראית 
תמונת משתה אופיינית. המלך שוכב על מיטה 
שעון על שני כרים, בידו השמאלית הוא מגיש 
פרי למלכה, ובידו האחרת הוא משיב את קוּבעת 


כְּטוּב לְביהַמלֶ בין אָמַר לְמְהוּמֶן בְַּתָא חִרְבוּנָא בְּגְתָא וְאַבַנְתָא 
זַתר וְכַרְכּס שַבְעַת הְַרִיסִים המשרְתים אֶתפני המל אַחַשוָרוש: 
0 לְהָבִיא אֶתושתי מִלְכָה לְפָנִי המלך ְּכְתֶר מַלְכות ְהְַאות הֶעַמִּים 
יג וְהַשָרִים אַתיפי ה כִּייטובַת מִרְאֶה הֶיא: וְַמָאן הַמִלְכָּה וִַתִּי לבא 
בְּדַבֶר המלְך אַשָר בְּיָד הסְרִיסִים ויקצף הַמָּלְךָ אד וְחַמְתו בַּעַרָה 
יג בְו ַיַאמֶר הַמֶּלְךָ לְחַכָמִים דְעִי הָעְתִּים 
יד ככ דְּבר המלְֶ ְפְנִי ידעי דּת וְדָין: והקרב ליו כּרְטֶנָא 


+ 


שֶתֶר אַדְמְתָא תִרְטִיש מָרְס מִרְסְנָא מְמוּבֶן שָבְעַת שָרִיו פֶּרֶס וּמָדִי 


והי 


טו ראי פני הַמֶּלֶךָ הִַישְבִים ראשנָה בּמִלְכּת: יכְדַת מה עשת בְּמִלְבָה 
ושְתִי על | אֶשֶר לֶא ְעְשְתָה אֶתמְאָמָר המל אַחָשורוּש בְּיָד 

: ימר מומכן לפנִי הַמֶּלֶךָ והשרִים לֶא עַל- 
מל לְבַדוּעוְתָה וַשְתִי ִיהלְָה כִּיעַל כּליהַָרִים ְעַלבָל "הָעָמִּים 

= אֶשַר כל מְדִינו המל אַחַשוְרְוש: כִּי"יָצָא דְבָר הַמַלְכָה על זפָּלִ* 
הַנָטִים לְהַבְזוּת בִּצְלִיהֶך בְּעִינִיהֶן בְּאָמרֶם המל אַחַשוְרוּש 
אָמַר לְהָבִיא אֶתזוַשְתִי הַמִלְפָה ְפָני וְלאְבְאֶה: וְהַיּם הָוָּה 
תאמְרְנָה ו שָרָות פְרְסיומְדִי שר שמָעוּ אֶתִזדְּבַר הַמלְפָה לְכֶל שָרִי 

ש הִמִלָךָ וּכְדִי ּזיון וְקְצַף: אִמִיְעַליהַמֶּלְךָ טוב יְצָא דְבַרמַלְכוּה 
מלְפניו יק פְרסיוּמָדִי וְלָא יָעַבָוּר אַטֶר לא א ושי 


ודד 


לפנ הַמלְך ‏ חווט וַלְכותָּ יתן המִלְךָ לְרְעותָה הטובה מִמֶּנָה: 








מְמוּכּך 









להשתתף במשתאות לצד הגברים (הָרודוטוס 
צ, 19-18). מכל מקום, במשתה שעשתה 
ושתי השתתפו רק הנשים של "בִּית הַמִלְכוּת", 
שנָמנו עם ה"וזוט 6זגוח - בני הבית (היינו: בית 
המלכות הפרסית), כפי שכּוּנו בטקסטים בבל" 
יים מאותה תקופה. בפרסית הם נקראו -טקפוצ 
חגּזו!, ובארמית '"'ברי ביתא". [מה"ל] 


שבעת הסריסים 
המשרתים את פני המלך 
[פסוק י] 


המלה "סָרִיס'' במקרא מציינת בדרך כלל פקיד 
או שר בחצר המלך ( בראשית מ, ז; מלכים"א 
כב, ט; מלכים"ב ח, ו ירמיה לד, יט ועוד 
הרבה). מקור המלה באכדית - 488-168 (48111) - 
"אַשֶָר"לראש ("המלך)", כלומר: חצרן המש- 
רת את המלך ושומר ראשו. יש חוקרים הסבו- 
רים, כי חלק גדול מן הפקידים בחצרות מלכי 
אשור, בבל ופרס, שפונו בתואר זה, היו מסור- 
סים, וכך יכלו אדוניהם לתת בהם אמון מלא 
בשָמרם את נשות ההומון או בשמשם 
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כמשרתיהם האישיים. + מובן, שבין סריסי 
המלך היו גם פקידים גבוהים ביותר, בעלי 
השפעה פוליטית רבה בחצר. דיודורוס מסיצי- 
ליה (1א, 69, 1) מספר על קשר נגד כְּסֶרְכּסֶס 
(אחשורדוש) בשנת 465 לפה"ס, כשבראש 
הקושרים עמד ארטבנוס, מפקד שומרי ראשו 
של המלך (השווה ב, כא). ביצוע רצח המלך 
היה מוטל על ''מתרדטס הסריס, חדרן אישי 
של המלך, איש סודו". לפי עדות ההיסטוריו- 
נים, הָרבו מלכי פרס להשתמש בסריסים- 
משרתים כאלה, שרובם סופקו על-ידי העמים 
הכבושים כמס-אדם. הָרודוטוס, המונה את 
המְסים הרבים שגבה דדיָוֶש מן העמים 
המשועבדים לו, אומר בין השאר: "מבבל 
ומשאר אשור נכנסו אלף כיכר כסף וחמש 
מאות נערים מסורסים' (111, 92).+גם במגילת 
אסתר משמשים הסריסים בשני תפקידים: 
מצד אחד הם ממונים על בית הנשים ושומדים 
על פילגשי המלך (ב, ג, יד, טו; ד, ה), ומצד שני 
הם גם שומרי ראשו של המלך ומשרתיו האיש- 
יים (א, יואילך; ב, כא; ו, ב; ז, ט). הגם שמקצת 
שמות הסריסים הנזכרים בכאן משובשים, 
נראה שלפנינו שמות פרסיים אותנטיים, אשר 
רובם אף ניתנים לביאור אטימולוגי. + מְהוּמֶן. 


המשקה הריקה לשר המשקים, הניצב מאחוריו 
לשרתו. על המיטה לצד המלך יושבת המלכה, 
בשעטרה לראשה. בשמאלה היא אוחזת פרח 
לוטוס, וימינה מוּשטת אל המלך לקבל את הפרי 
שהוא מגיש לה. מאחוריה עבד, שבידו האחת 
אוחז בסלסילת פָּרות, ובידו השנייה - פרי. 


אולי לפנינו השם האיראני העתיק -ט48ח 
חגוח, שפידושו: "עם דעה כשל (אל) הירח 
"או: "ש(אל) הירח נמצא בתודעתנו". ויש 
המציעים בעקבות הפשיטתא לראות בַ'"מְהוּ 
מֶן" צורה עברית של המלה הארמית '"'מהימן", 
במובן נאמן, סריס. > בַּזְתָא. גזרון השם 
ומשמעותו אינם ברורים. לפי אחת ההשעדות 
משמעו "מתנה כפולה" בפרסית עתיקה, אך 
נכונותה של השערה זו מוטלת בספק. > חִרְבו" 
וָא. ראה עוד להלן ז, ט. אפשר שמקורו 
בפרסית עתיקה חגצגכ-60313 - "שומר, רועה 
חמורים", או באיראנית עתיקה זגצווט - "(אל) 
השמש". > בַּגְתָא. השם מורכב כנראה מִרהּא8ט 
(''אלי' באיראנית עתיקה וגם כינוי לאלוהות 
מסוימת) וסיומת גּוג. + אֶבַגְתָא. נראה שאין 
השם אלא "בגתא'' בתוספת אלי'ף. התופעה 
של תוספת אלי'ף מתועדת בשמות הבבליים 
החדשים והארמיים, לרבות בתעתיקים של 
כתבים איראניים. + זֶתָו. נראה שהשם זהה 
למלה האיראנית זו6ן - "מנצח, כובש". + 
כַּרְפָּס. פירוש השם לפי האִוְסְטָה: 888ז%8 
(איראנית מאוחרת יותר - פאּאַז8א) - '"עיט". 

[רי'צ; מה"ל; י"ק] 





[יא-יב] לֶהָבִיא אֶת וְשְתִּי הַמִלְכָּה לְפְנִי 
המִלְּ בְּבְחֶר מַלְכוּת וגו'. בתיאור דרישת 
המלך וסירובה של המלכה יש ניגוד פנימי, 
המוסיף דראמֶתיות לסיפור. מצד אחד, פקודת 
("דְּבַר') המלך היא חוק ("דֶּת'), ואין ממנו 
חזרה; אי"ציות לפקודת המלך הוא פשע, הע- 
לול לשמש דוגמה רעה לנשים בכל רחבי 
האימפריה. בעקבות סירובה של ושתי עלולות 
הנשים לגרום להפרת הסדר הפָטריארכאלי 
ולהפקעת שלטונו האבסולוטי של הגבר 
במשפחה (ראה פסוקים טו-יח). מצד שני, 
אשה מבית המלך אינה מופיעה בפומבי לפני 
גברים זרים (קל וחומר המלכה). הָרודוטוס 
מסְפָּר (1, 10-8) שקנדבליס, מלך לוד, הניח 
לגיגס, נושא-הכידון שלו, לראות את אשתו 
היפה מעורטלת - דבר שהביא לאובדן המל" 
כות מידי שושלתו. ואכן, בדברי חז''ל (אסתר 
רבה ג; השווה התרגומים הארמיים) נמצא, 
שאחשורוש ציווה להביא את ושתי המלכה 
לפני המסובים במשתה כשהיא מעורטלת, ורק 
כתר מלכות לראשה. לעומת זאת, מהזכרת 
הכתר למדים המפרשים החדשים, שושתי 
נתבקשה להופיע לפני המלך בלבוש מלכות 
מלא, לרבות הכתר. + באשור התיכונה אסור 
היה לגבד זר להתקרב יותר מחמישים צעדים 
לפילגשי המלך, ומבט לעברן היה עולה לו 
בחייו. לפיכך יש בפקודת המלך אחשורוש מן 
ההשפלה למלכה ושתי, בהתייחסו אליה כאל 
פילגש פשוטה. [י'"'א; מה"ל] 


[יא] כִּי טוּבַת מִדְאֶה הִיא. בתיאור יופיה של 








ושתי נאמר "כִּי טוּבַת מִרְאֶה הִיא''. גם להלן, 
בחיפוש הנערות הבתולות עבור המלך, הן 
מוגדרות רק כ'"'טובות מִרְאֶה" (ראה ב, ב, ג). 
לעומת זאת, על אסתר נאמר: "וְהַגַּעָרֶה יָפַת 
תאר וְטוּבַת מִרְאֶה" (להלן ב, ז), וזוהי הנוסחה 
המקראית המלאה לתיאור היופי הבולט ביו- 
תר, שכּן היא באה בתיאור יופיה של רחל 
("וְרְחָל הְיָתָה יָפַת תּאַר ויפַת מַרְאֶה" - ברא- 
שית כט, יז), וכן בתיאור יופיו של יוסף ("וַיְהִי 
יוסף יָפָה תאַר וְיפָה מִרְאֶה" - בראשית לט, 0. 
בנוסחה המלאה בא הכפל לשם הדגשה, מה 
שאין כן בתיאור יופיה של ושתי. [יי'א] 


שבעת שרי פרס ומדי 
[יג-טו] 


"שְבְעַת שָרִי פֶּרַס וּמָדִי... הִַישְבִים רְאשנָה 
בַּמִלכוּת" (פסוק יד), הם שבעת נציגי האצולה 
הגבוהה ביותר באימפריה האִחְמָנִית, שהיו 
שותפים להחלטות המלך בעניינים ממלכת- 
יים, ושהיתה להם גישה חופשית למלך. הַרודוד 
טוס (111, 77-70, 84, 118) מספר על פעולותי- 
הם של שבעת האצילים בזמנו של דריָוש, ואף 
נוקב בשמותיהם (ראה גם כתובת בהיסטון 
\], 68). רשימה כזו מופיעה גם אצל קְטְסְיאֶס 
ההיסטוריון, רופאו האישי של ארתחשסתא 
השלישי, וכן נזכרים שבעת יועצי המלך 
ארתחשסתא בעזרא (ז, יד: "שְבְעַת יָעַטְהִי" - 
שבעת יועציו). 4 שבעת השרים הגבוהים הללו 
מוגדרים גם כ"ראי פָּנִי הַמְּלְִּ'' (פסוק יד), 
היינו: אנשים שהוּתר להם לבוא לפני המלך 
ולראות את פניו; היתר זה לא ניתן אפילו 


למלכה, וכל הרואה את פני המלך ללא רשות - 
"אחַת דְּתוּ לְהָמִית" (ד, יא). המונח "ראי פָּנִי 
הַמֶּלִֶּ' מציין נושאי משרה נכבדה ובעלת 
זכויות-יתר בחצר המלך. משרה כזאת התקיי- 
מה כנראה גם במלכות יהודה מימי דוד 
(שמואל-ב יד, כד) ועד החורבן (מלכים-ב כה, 
יט - בין המוגלים לבבל נמנו גם "חְמִשֶָה 
אִנְשִים מַראִי פָּנִי הַמֶּלְָּ'). אותו מונח מצוי 
באכדית בצורת (וזג5) חגק [וַקַ08, והוא מציין 
אף את העובדה, שנושא התואר הוא "עבד 
לפלוניי". זכר למונח זה נמצא גם בארמית, 
בדברי אחיקר החכם: "כזי חזית אנפי אסרחא- 
דן מלך אתור", לאמור: "כאשר ראיתי את פני 
אסרחדון מלך אשור" (ע0016, 212, שורה 
4) + שבעת שרי פרס ומדי נוקבו בשמותיהם 
בדומה לשבעת הסריסים, המשרתים את פני 
המלך (פסוק י), ואף כאן עניין לנו בשמות 
פרסיים אותנטיים. השם כַּרְשָוָא בא ככל 
הנראה מאיראנית עתיקה: בחח8זא - "שחור", 
או 8ח+ה זא - 'החורש"". שַתָד באיראנית 
עתיקה משמעו כנראה "מבריק". אַדְמְתָא - 
נראה שזהו השם העילמי המקוצר 40081600 
(היסוד 3063 בעילמית משמעו "אב'"). תַרְשִיש 
- מקור השם באיראנית עתיקה 80%זג!, היינו: 
"חמדן, תאוותן"; אך אפשר גם לראותו כז 
88 (תרש) בתוספת הסיומת. מֶרֶס - מקורו 
כנראה בהודית עתיקה 8גזגוח, שפירושו 
"להקל, לענג'' (ולא "לבחון", כהצעת אחד 
החוקרים). מִרְסְוָא הוא "מֶרֶס" בתוספת סיו- 
מת הפָּטרונימיקון גח - לאמור: "בן מֶרֶס". 
מְמוּכֶן - נראה שלפנינו גּחגאטגוחג]א, שהוא 
פטרונימיקון מן אגא (שהוא עצמו מורכב 
מ-גוחגוח "אֶם", וסיומת הקיצור 83ט8). השווה 








אהא | ראותהו 
[מה"ל; ר"צ; י''א] 


גם שמות הנקבה 
בסנסקריט. 


[יגן לִחְכָמִים יִדְעִי הָעְתִּים... יְַעִי דָת וְדין. 
"חְכָמִים ידְעִי הָעְתִּים'' הם האסטרולוגים, או 
כוהני דת זֶרְתוּשתרה, הם הכמרים של הדת 
הפרסית הקדומה. ואפשר שמדובר במאגים 
ממדי (בפרסית גאוקגוז, וביוונית סקגוח), היינוו 
כוהני מדי. המלך פנה גם ל'ידְעִי דֶּת וָדין", 
אנשי החוק שלו. הפרת דבר המלך דרשה 
התייעצות עם הזרוע הדתית ועם הזרוע 
המשפטית גם יחד. [מה'יל] 


[טו] מַאָמַר הַמֶלְזָ. המלה "מַאָמֶר" פירושה 
מצווה, והיא מצויה במקרא רק במגילת אסתר 
(ראה עוד להלן: "מַאָמַר מִרְדְּכֶי" - ב, כו 
"מאָמַר אֶסְתָּר' - ט, לב), וכן במשלי בן"סירא 
(ג, ח; לז, טז). המלה שכיחה בלשון חז"ל - 
כגון "בעשרה מאמרות נברא העולם'" (משנה, 
אבות ה, א), והיא נוצרה בהשפעת הארמית 
"מאמרא'", במשקל ''מקטליי. [יייא] 


[טז] עָוְתָה. חטאה. הפועל עוה, שממנו נגזר 
שם העצם עָווּן, מופיע במקרא בבניין קל רק 
עוד בדניאל ט, ה ("'עָוִינוּ'). 


[יח] וּכְדִי בַּזֶיון וְקְצַף. וּכְדִי - מִעַבר למלוא 
השיעור, יתר על המידה. המלה 'בַּזּיוּןף" היא 
יחידאית במקרא במשקלה ובצורתה, והצירוף 
"בְּזְיון וְָצָף" משמעו בזיון שיש עמו קצף - 
זעם וריב בין הנשים לבעליהן. [י'א] 


[יט-כא] הדחת המלכה ושתי. מְמוּכֶן מייד 
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ב ג 

"וְיִקְבְּצוּ אֶת כָּל נַעָרֶה בְתוּלָה טובת מִרְאָה אֶל 
שוּשן הַבִּירָה אֶל בִּית הַנּשים... וְנְתון תִּמְרוּקיהֶן". 
תהליך בחירתה של מלכת פרס החדשה נחלק 
לשלושה שלבים עיקריים: בשלב המוקדם עברו 
סריסי המלך ברחבי הממלכה ואספו נערות נאות 
ובתולות. בשלב השני עברה כל נערה תהליך 
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עץ למלך להדיח את ושתי, למסור את תואר 
המלכה "לְרְעוּתָהּ הַטוּבָה מִמֶּנָה", ולדשום זאת 
כתקדים בחוקים ("ְיַכָּתָב בְּדָתִי פֶּרס וּמָדִי"). 
ממוכן פותח בנוסחה של דיבור כבוד בפני 
המלך: "אִם עַל הַמֶּלֶּ טוב'", נוסחה החוזרת 
פעמים אחדות במגילת אסתר (ג, ט; ה, ד, ח; ז, 
ג; ח, ה; ט, יג), ומצויה גם בדברי נחמיה למלך 
ארתחשסתא (נחמיה ב, ה, ז). עצתו של ממוכן 
נראית טובה בעיני המלך, והוא מקבלה ומבצע 
אותה. לפי חז''ל והתרגומים הארמיים, הומתה 
ושתי, אך אין הדבר מפורש בכתוב. 

[י"א; מהי"ל] 


[כ] פֶּתָגֶם. המלה באה גם בקהלת (ח, י 

"אֶשָר אִין נְעִשֶה פַתֶנֶם מעַשה הָרְעָה מְהַרָה"). 
זוהי מלה פרסית עתיקה - או גפו)וק (השווה 
ארמנית וחהּאַואק), שמשמעה דבר, פקודה, 
פסק-דין. היא חדרה לעברית דרך הארמית, 
ואכן, היא שכיחה בארמית של ספר דניאל 
(כגון ג, טז; ד, יד) ושל ספר עזרא (ד, יז; ה, ז, 
יא; ו, יא) וכן בתרגומים הארמיים כתרגום 
המלה העברית ''דבר". [י"אז 


לְמְנָדול וְעַד קָעֶָן. ראה גם פסוק ה לעיל. זהו 
ביטוי מקיף לכל האוכלוסייה (להוציא אולי 
את העבדים), ומשמעו: למן השכבות העליו- 
נות ועד השכבות הנמוכות ביותר. ביטוי מקד 
ביל, אך בסדר הפוך, ידוע מן המושבות 
המסחריות האשוריות שבאסיה הקטנה ממ" 
אות כ'-י''ח לפה''ס: 1951 זסם%6 18ח68 ותטז%8 
- "(אוכלוסיית) הרובע המסחרי של 8וח8א, 
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2 ל רות ות שת 0 הַמִלְךָ , 
% = בְֶּלימְדינות מלְכותל ַיְקְבְצוּ הבלה טובת מִרְאֶה = 
. הניר ו אֶל בת הַנְִים 24 


- | והולי הי היה שו הַבִּירָה ושמ מִרְדָכִי ביא ְאִיר שי ֶּקיש א 
ימִינִי: אָשָר הֶנְלָה ִירוּטָליִם "הלה - הָנְלְתָה עַם יכיה 


הכשרה, שנמשך שנה שלמה (פסוק יב). רק בשלב 
השלישי והאחרון הוצגה הנערה בפני המלך 
למבחן שנמשך שתים-עשרה שעות כנגד 
שנים-עשר חודשי המירוק. בתמונה: כלי 
תמרוקים מאבן גיר בסגנון ארץ"ישראלי-פיניקי 
מעוטרים בעטורים גיאומטריים. כלים אלה, 








מלכולו כ 


ְ ו ש יטב הכר בעיי מ 
₪ כְּדְבֶר ןי : וַישְלַח סְפְרִים אֶלכָל- 


ב ְֶל ם וָעֶם לטנ ; 
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מקטן עד גדול', כשמדובר באספות עם. 


[כב] אֶל מְדִינָה וּמְדִינָה כּכְתְבָהּ וְאֶל עם 
וָעֶם כְּלְשוּנו. תעודות רשמיות נתחברו לא רק 
בפרסית קדומה, שפת המלך, אלא גם בעיל- 
מית. מכתבי המלך וההצהרות, שנשלחו לבבל, 
נכתבו אכדית, ואלה שנשלחו לאסיה הקטנה, 
לסוריה, לארץ ישראל ולמצרים, נכתבו אר- 
מית. בארץ ישראל נתגלו גם חותמות 
וטביעות"חותם רשמיות מהתקופה הפרסית, 
ששפתן ארמית ועברית. גם במדינות אחרות 
נתגלו טקסטים רשמיים של המלכים האַחָד 
מֶנִים כתובים בלשון העם או העיר המקומית, 
כגון במצרים - במצרית, באסיה הקטנה - 
ביוונית, בלודית ובליקית. המלוכה הפרסית 
השתדלה להביא את הצהרותיה לכל עם בל- 
שונו, והתעודות של פֶּרְסְפוּלִיס (491%9?) מעי- 
דות על כך, שלרשוּת המלך עמדו סופרים 
מעמים שונים של האימפריה. המכתבים 
הרשמיים תורגמו לעתים מארמית לשפות 
אחדות בעיר הבירה, ואילו במרכז הִסְטְרִפְּיָה 
או בַּמדינה הם תורגמו ללשון המקומית. ידו" 
עים אף בתי-ספר לסופרי המלך במרכזי 
האימפריה. [מה"ל] 


כָּל איש שרר בָּבִיתוּ וּמְדבָּר כַּלְשון עמו. 
רש''י פירש: האיש כופה את אשתו לדבר עִמו 
בלשון עַמו, אם היא בת לשון אחרת; והשווה 
נחמיה יג, כג-כד. ואולי כוונת הכתוב לומר, כי 
לדברי האיש יהיו סמכות ותוקף יותר מאשר 
לדברי אשתו. 


שהיו משובצים באבנים צבעוניות, נתגלו 
בשומרון, בירת ממלכת ישראל (מאה ט' לפהייס). 
הכלי התחתון מובא בגודלו הטבעי והכלים 
העליונים, קטנים בעשירית מגודלם הטבעי. 
כלים דומים מאבן וכן כלי תמרוקים מזכוכית 
נמצאו באתרים רבים בארץ. 


פרק ב 


עצת נערי המלך 
[א-ד] 


עצת "נַעָרִי הַמֶלְֶּ מִשָרְתָיו" למלך נזכרת גם 
בפרק ו, ג, ה, והיא מנוסחת תמיד דרך כבוד 
ובהתאם לנימוסי החצר, בגוף שלישי. פסוק ג 
"וְיפֶקד הַמֶּלֶּ פקִידִים בְּכֶל מְדִינות מַלְכוּתוּ 
ְיִקִבְּצוּ אֶת כְּל נַעְרֶה בְתוּלָה" וגו' מזכיר בלשונו 
את העצה שנתן יוסף לפרעה: "יַעָשָה פַרְעַה 
ויִפְקד פֶּקדים על הָמֶרֶץ... וְיְקַבְּצוּ אֶת כָּל אכָל 
השָנִים הטבת'"' וגו' (בראשית מא, לד-לה). 
שימושי הלשון הדומים מעידים, שמחבר 
המגילה מושפע מסגנון סיפורי יוסף. בדומה 
לכך ניכּר דמיון ענייני בין עצת הנערים 
לאחשורוש ובין עצת עבדי דוד במלכים-א א, 
ב-ג, אלא שאבישג השונמית נבחרה עליידי 
העבדים, ולא על-ידי המלך דוד עצמו. + ה''נע" 
רים", שבהם הכתוב מדבר, היו חצרנים, 
ששירתו את המלך, וידוע, כי נציגים של רוב 
עמי האימפריה היו בין חצרני המלך הפרסי 
(יוונים, מִצרים, בבלים, עילמים ונציגי עמי 
אסיה הקטנה - בהם גם יהודים). ספר עזרא 
החיצון, למשל, מספר אגדה על שיחת דריוש 
המלך עם שלושת נעריו, שומרי ראשו, שאחד 
מהם היה זרובבל. הנערים התחרו בדברי חוכ" 
מה, וזרובבל ניצח בויכוח. כפְרס על ניצחונו, 
התיר דריוש לו וליהודים לבנות את בית 
המקדש, ואף השיב להם את כלי הקודש, 
שכורש הוציא מבבל (עזרא החיצון ג, ד ואילך; 
וכן יוסף בן מתתיהו, קדמוניות יא, ג, ב - 
בשינוי גֶרסה). סיפור זה מעיד על התפקיד 
החשוב שמילאו נערי המלך בהיותם לידו יומם 
ולילה. יש להדגיש, שבניגוד לשבעת שרי 
מלכות, לא היה על נערים אלה להיות ממוצא 
פרסי דווקא. + נראה, כי עצת הנערים לקבץ 
בתולות מכל מדינות המלכות לבחירת המלכה 
עליידי המלך, קשורה במס רגיל או מיוחד, 
שהוטל על הסְקרַפֶּיות (אחשדרפנויות). הָרודוד 
טוס (111, 92) מזכיר 500 נערים מסורסים, 
שהסטרפיה של בבל היתה חייבת לספק למלך 
דריוש בכל שנה ושנה; והוא מוסיף: "אולם 
אלה היושבים בצפון לקאבְקסוס אין להם כבר 
כל עניין עם הפרסים. אלה אפוא הביאו את 
המתנות אשר קיבלו עליהם עד היום, בכל 
חמש שנים מאה נעדים ומאה נערותיי (181, 
7. הָרודוטוס מספר אף על פרסים. אצילים, 
כי "כל אחד נושא לו נשים רבות, ונוסף עליהן 
הם מרבים לקחת פילגשים'". המשימה הוטלה 
על פקידים מיוחדים, ואלה הביאו כנראה את 
הבתולות לבית נשים מיוחד, שבראשו עמד 











הסריס הַגָא/ הַגִי, שומר נשים והממונה על 


התמרוקים (השווה פסוק טו). [מה'יל] 
[א] אֶחַר הַדְּבְרִים הָאֶלָה. אחרי מה שסוּפר 
בפרשה או בפֶּסקה הקודמת. זוהי נוסחת קי- 
שור הבאה בראש פרשה או פּסקה, ומטרתה 
לקשר את הכתוב אל הקודם לו (ראה גם להלן, 
ג, א). נוסחה זו שכיחה בסיפורי ספר בראשית 
(כגון טו, א; כב, א; לט, זה מ, א) ומלכים 
(מלכים-"א יז, יז; כא, א). [יי'א] 


[ג] הַגָא. נראה שהצורה המקורית היא הַגִי 
(פסוקים ח, טו). השם מזכיר את הָיגיאס, אחד 
מסריסיו של כְּסֶרְכְסֶס (הָרודוטוס א], 33), 
ואפשר שמקורו באיראנית עתיקה שגקטח, 
במשמע: בעלי-חיים טובים (או יפים). | [ר"צ] 


תִּמְרוּקִיהֶן. המלה נגזרת מן השורש מרק, 
שמשמעו לנקות, ללטש ולהבריק כלי, כדי 
שיבריק וייראה יפה. תמרוקים הם אבקות 
ומשחות, המבריקות ומייפות את הגוף. זוהי 


מלה נרדפת לייבשמים", כאמור בפסוק יב: 

"בַּבְּשָמִים וּבְתַמְרוּקִי הַנָשִים". הפעולה נקראת 

"מְרוּקים": "כִּי כּן יִמְלָאו ימי מְרוּקִיהֶן" (שם). 
[י"א] 


מרדכי היהודי 
ואסתר בת דודו 
[ה-יא] 


הלשון המיוחדת, "איש יְהוּדִי הָיָה" (תחת 
הלשון הרגילה "נַיִהִי אִיש יהוּדי") בתחילת 
הפְּסקה, באה לקטוע את רצף הסיפור ולהציג 
בפני הקורא את גיבוריה הראשיים של העלי- 
לה: מרדכי ואסתר. > מְרְדְּכִי, המתקרא בשם 
בבלי מובהק כרבים מבני הגולה, מתואר 
כ"אִיש יְהוּדִי' (היינו, בן לעם היהודי), והכתוב 
מייחסו לכאורה עד ארבעה דורות: "בֶּן יָאִיר בָּן 
שְמָעִי בֶּן קיש". בעוד ש"יָאִיר" היה בודאי שם 
אביו, אין נדאות כי בשמות "שְמָעִי" חקיש" 
מתכוון הכתוב לאבותיו הקרובים של מרדכי. 


"שְמָעִי" מזכיר את שַמָעִי בֶן גּרָא "מִמִּשְפָּחַת 
בִּית שָאוּלי', שהתנגד לשלטון דוד על שבטי 
ישראל (שמואל-ב טז, ה ואילך), ואילו קיש 
היה אביו של שאול (שמואל-א ט, א-ב). לפיכך 
משערים רוב המפרשים (בעקבות יוסף בן 
מתתיהו), כי מרדכי מוצג כאן כצאצא רחוק 
של קיש, שבנו שאול נלחם באגג, מלך עמלק 
(שמואל-א טו). באופן זה מסמל מאבקו של 
מרדכי בהמן האגגי את המשך המאבק 
ההיסטורי בין ישראל ועמלק ואת סיומו המוצ" 
לח של מאבק זה. ואמנם, התרגום הראשון 
מעיר על דרך המדרש, כי דוד לא התיר להרוג 
את שמעי בן גרא, עד שפסק מלהוליד, משום 
שצפה ברוח הקודש, שממנו יצאו מרדכי ואס" 
תר. התרגום השני אף "ממלא" את רשימת 
היוחסין של מרדכי עד בנימין בן יעקב, דרך 
שאול וקיש אביו - שלושים ושמונה דורות. + 
פסוק ז מגדיר את אסתר כבת דודו של מרדכי, 
שבהיותה יתומה אימצהּ לו לבת. הכתוב אינו 
מונה את רשימת היוחסין שלה, אלא מזכיר 
את אביה בלבד (פסוק טו), אולם הוא מציג 
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מגילת 


יא 


יב 


יד 


טו 


אסתר ב 


מִלְדָייְדָה אש הֶנלֶהנְבוכְנָאצר מְלֶָבָּבֶל:וְהִיאמּ אֶת"הָדַסָה 
היא אסְתֶר בדו כִי אין לָהּ אב וָאָ וְהגָּרָהְפַת"תאַר וְטובת 
מַרְאֶהוּבְמָות אָבִּיהַוְאַמָּה לְקְחָה מִרְדָּכִי לו לְבָתויְהִיבְּהַטְמַעַדִּבֶר- 
הַמְלְךָ וָדתו וּבְהַקבּץ נְעָרִת רַבּית אֶל -שושן הַבִּיְרָה אֶליָד הַגִי 
וַתִלְקַחאֶסְתַראֶל"בּית המִלְך אֶליָד הַגִישמר הַָּשָ ַ 
בְעינֶיל ותִשָא חֶסָד לְפֶניּ בהל אֶתדתַמְרוּקיהָ | 
לָה וְאַת שָבַע הַנְצָוּת הראית לֶתְתִילָה מְבּית ה 
וְאֶתנעָרותֶיהָ לְטֶב ית הַנִָּים: "הגה אָסְתֶר אֶתְעָמָה וְאֶת" 
מּלדְתַהכִימְרְדְכִיצוָה עָלֶיהָאַשר לאיְתַגיד:וּבְכֶליוםויום מִרְדְּכִי 
מִתְהַלָךָ לְפַּנִ חצר בּיִתדהַנְִים לָדַעַת אֶשָלם אֶסְתֶר ומהיוְעָשָה 
בה וּבְהגיע ִרַנַעַרָה וְנִָרָה לבא אֶליהמלֶ אַחטורוש מקץ הת 
לֶה כְּדָת הַנִָים עָגִים עָשָר חךש כִי פן יְמְלָא ימי מִוקיהָן שה 
חָדָשִים בְּשָמֶן המר וְשַשָה חָדְשִים בַּבְּשְמִים וּבְתְמַרוּקִי הַנָּשִים: וְּוָה 
הַנַעְרָה בְּאָה אֶל"המלְך אֶת כָּל אטַר תמר | לֶּ בוא טְמָה 
מַבִּית הַָשִים עד"בית הַמִלָךָ: בְּעַרֶב\ היא בָּאָה בר הָיא שָבָה 
אֶל בית הַנֶשִים שני אֶלזיָד שעג סְרִיס המל שמָר הַפַילְְשִים 
לאיבא עול אֶל"הַפּלֶךָ י אִסַיחָפֶץ בָּה המִלֶךְ ונקרְאה בָשֶם: 
וּבְהַגִיע ִר"אֶסְתֶר בַּתאָבִיחיל דד מַרְדָּכִיאַשֶר לְקַחלו לְבַת לְבוא 
אֶל"המִלְך לָא בְקְשָה דְּבֶר כִּי אָם אֶתאשָר. ימר הָגִי סְרִיס המִלְך 


























יז טַבת בִּשָנַתשָבַעַ לְמַלְכות. 


וִתַשָאְחַן וָחֶסֶד ְפָנִי מְכָ 
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יח וַיִמְלִיכְה תְחַת וְשָתִי: וִיעַש לַך מִשְתָּה נְדוּל לְכָל "שריו ְעַבָלִּי אֶת 





שמ הַנָשִים וִתְהִי אפר נשָאת חז בְּעִינִי כָלראיחָ: ולקה אֶסְתָּר 
אֶל המל אַחַשוְרוּש אֶליבּית מלכותו. בַּחְדֶש הֶעָשִירִי הו 
הב הַמִלְךָ אֶת"אֶסְתָר מִבָּל ְהנְטִים 


חְדֶש 








: מִַת את וַהַנְחָה למדינות עָטָהויתן אכיד המלְָובְהקבץ 


אותה גם בשמה העברי - הָדְסָה, וגם בשמה 
הלועזי - אֶסְתָּר (ראה להלן, על פסוק ז). > על 
מסיבות בואו של מרדכי נאמר בפסוק \, כי 
הוא "הֶגְלָה מִירוּשְלְיִם עִם הַגִּלָה אַשָר הֶגְלְתָה 
עם יַכְנְיֶה מֶלָףּ יְהוּדֶה". מידע היסטורי זה 
מעורר בעיה כרונולוגית קשה, שכן בין גלות 
יהויכין (שנת 597 לפה''ס) ובין שנתו השלי- 
שית של אחשורוש (שנת 484/3 לפה"ס), שבה 
מתרחשת העלילה, עברו כ-115 שנה, ולא 
ייתכן שמרדכי ואסתר הגיעו לגיל מופלג כזה. 
תרגום השבעים אמנם השמיט את המשפט 
"אֶשָר הֶגְלְתָה עִם יִכְנְיָה מִלְ יְהוּדָה", אך גרס 
את המשפט הבא אחריו ("אַשֶר הָגְלָה 
נְבוּכַדְנְאצַר מֶלְךּ בָּבָל"), והקושי עומד בעינו. 
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יש לשער אפוא, כי כוונת המחבר לומר, שאבו" 
תיו של מרדכי הוגלו לבבל עם יכניה, וזו 
הסיבה לכך שמרדכי עצמו נולד בגולה, והגיע 
לאחר מכן לממלכת פרס. + מן הנאמר להלן 
(יט), שמרדכי יושב "בְּשָעַר הַמֶּלָךִּ', ניתן לל- 
מוד, שהיה לו תפקיד חשוב בחצר, ואולי היה 
קשור עם השירות החשאי של הארמון. לפי 
התדגומים העתיקים של המגילה, נלקחה 
אסתר לבית המלך בעל כורחה, ופירוש זה 
מסתמך על לשון הסביל "וַתִּלֶקַח" (ח). מכל 
מקום, משהגיעה אסתר להרמון, אפשר שמרד- 
כי בעצמו דאג לכך ש''תוצמד" להַגִי, שומר 
הנשים, כדי שתזכה ליחס מועדף. מרדכי אף 
מצווה על אסתר להסתיר את מוצאה (י), אולי 


מחשש שמא יתנכלו לה שרים שונאי יהודים 
כמו המן (וראה תרגום ראשון לפרק ה, א), או 
כדי שלא תישאר בבית הפילגשים במעמד של 
פילגש פשוטה. מכל מקום, לוּ גילתה אסתר 
את מוצאה, היתה חושפת עצמה למזימותיו 
של המן, ולא היתה יכולה להפתיע אותו ואת 
המלך במשתה היין השני (ראה להלן, 1 ג 
ואילך). מעמדו של מרדכי כפקיד בשירות 
המלך יוכל אולי להסביר את העובדה התמו" 
הה, שניתנה לו הרשות להתהלך בכל יום "לְפָגִי 
חְצַרבִּית הַנָשִים" (יא), ואפשר שבזכות קשריו 
עם הגי זיכה הלה את אסתר ביחס מיוחד (ט). 
גם היחס המיוחד לאסתר, העולה מפסוק טו, 
מתבאר לאור הקשרים בין מרדכי והגי. אסתר, 
בניגוד לנערות האחרות, לא ביקשה מהגי 
מאומה. היא סמכה על ניסיונו, משום שידע 
כנראה את טעם המלך, וכיוון שכך - נתן לה 
את התמרוקים והמלבושים הטובים ביותר 
בעיניו. [יי"ק; מה''ל] 


[ה] איש יָהוּדִי. המלה "יהודי" מציינת 
במקורה: מי שמוצאו משבט יהודה (ראה 
מלכים"ב טז, ו; כה, כה ועוד). אחרי גלות 
עשרת השבטים, ובמיוחד בתקופת בית שני, 
הפך התואר "יהודי'' למונח אַתני, היינו: שם 
כולל לבני ישראל (השווה גם דניאל ג, יב; עזרא 
ד, יב; נחמיה ג, לג ועוד). [מה"ל] 


מֶרְדְכִי. מוצא השם מן האכדית 4ץ%8ט6זגוא 
(צורה חֶלופית: 8אט6זג!א), והוא מכיל את 
השם %ט6זג]א (האל הראשי בפנתיאון הבבלי; 
בירמיה נ, ב - מֶרדֶף בצירוף סיומת הקיצור 
ְגּ-, הנפוצה בשמות פרטיים (השווה זכִּי, חַגִי 
ועוד). לפיכך, מְּרְדְּכִי הוא קיצור של שם 
תיאופורי כדוגמת מֶרדך בַּלְאָדְן (ישעיה לט, 
א), שמשמעו באכדית: מַרְדוּ נתן יורש. בני 
הגולה נקראו בשמות לועזיים, שמשמעותם 
המקורית נשתכחה. [ר"צ] 


בָּן שְמָעִי בָּן קיש. ראה לעיל, במבוא לפסקה 
זו. 


איש יַמִינִי. משבט בנימין (השווה שמואל"א 
ט, א). 


זז הָדִסָּה היא אֶסְתִּר. "הָדסָה" הוא שמה 
העברי של אסתר, והוא נגזר משם הצמח הדס, 
המשמש לקישוט ומדיף ריח נעים. שמות 
בשמים, פרחים וצמחים ריחניים נפוצים כש- 
מות נשים באוצר השמות השמי הקדום (ראה, 
למשל, שם בתו של איוב "קְצִיעָה" - איוב מב, 
יד). השם אֶסְתָּר ובע כנראה מהמלה האיר 
ראנית העתיקה זגו> - כוכב (בצירוף אלייף 
תחילית). ההשערה, שהשם נובע מן האכדית 
זז (שם אלת הפריון הבבלית), אינה מתק- 
בלת על הדעת, שכפן השיי'ן האכדית מופיעה 


בלשונות שמיות-מערביות כסמ""ך רק במלים, 
השאולות מן הניב האשורי ולא מן הניב הבבלי 
(שהוא הניב האכדי היחיד שהיה בשימוש 
בתקופה האִחְמֶנִית). אסתר, כרבים מבני הגו- 
לה, נקראה אפוא בשני שמות: אחד עברי ואחד 
פרסי, וייתכן שהשם הפרסי ניתן לה כשם 
מלכותי עם הכתרתה למלכה (השווה דניאל א, 
ז). לפי הרודוטוס, היה שם אשתו של כּסרכסס 
(אחשורוש) אִמֶסְטָרִיס (11\, 61, 114; א], 
9 110 112 [מה""ל] 


ַיָהי אמן אֶת הֶדִסָה היא אֶסְתַּר בַּת דדו. 
מרדכי היה מגדל ומחנך את הדסה; והשווה את 
יחסו של משה לבני ישראל: "כַּאֶשָר יִשָא הָאמַן 
אֶת הַיגְק" (במדבר יא, יב), ואת טיפולה של 
נעמי בבנה של רות: "וַתְּהִי לו לָאמֶגֶת" (רות ד, 
טז). קרבת אסתר למרדכי מוגדרת בביטוי 
"בָּת דדו", ועליפי פסוק טו, היתה בתו של 
אִבִיחַיָל, שהיה דודו, אחי-אביו, של מרדכי. 
ברם, ייתכן שהביטוי "דדו" מבטא כאן לא את 
הקרבה המדויקת, אלא קרבת משפחה בכלל. 
בהמשך הפסוק נאמר על אסתר: "לְקְחָהּ מֶרְדִּ 
כִי לו לְבַת'", וזה המקרה היחיד במקרא, שמסו- 
פר בו על פעולה של אימוץ בת. [י"'אז 


[טן וַתְּשָא חֶסֶד לְפָוִיו. בפסוק טו נאמר: 
"וַתְּהִי אֶסְתַּר נשְאת חן בְּעִינִי כָּל רְאֶיהָ" - 
המלה "חֶן" ממירה את "חֶסֶד"; ואילו בפסוק 
יז להלן באים שני המרכיבים, "חן" ו"חֶסָד", 
במאמר אחד: "וַתְּטָא חן וְחַסָד לְפָנִיו מִכָּל 
הַבְּתוּלת'. בהמשך הסיפור שוב משתמש 
המספר באחד המרכיבים (''חן"): "וַיָהִי כְרָאוּת 
הַמִּלָ את אֶסְתָּר המִּלְכָּה עִמָדֶת בְּחְצָר נְשְאֶּה 
חן בְּעִינִיו' (ה, ב). נראה כי הצמד ''חן וחסד" 
שאול כאן מסיפור יוסף: "ניט אַלָיו חֶסֶד וַיִתִן 
חנו בְּעִינִי שֶר בִּית הַסַהַר'' (בראשית לט, כא). 
בכתובים אחרים במקרא מופיעות שתי המ- 
לים כנרדפות זו לזו בשני איברי התקבולת 
(תהלים קט, יב; משלי יא, טז-יז). כן שכיח 
הצמד בארמית היהודית (י'חנא וחסדא"), כגון 
בתרגום שני לאסתר ובתרגומי המקרא האח- 
דים. הצירוף "נשא חן (או חסד)" מופיע רק 
במגילת אסתר. במקרא מצוי בדרך כלל הצי- 
רוף "מצא חן בעיני פלוני". [י"א] 











[יב-יז] כְּדֶת הַנָשִים. מפסוקים אלה ניתן 
ללמוד בפירוט על הסדרים של בית הנשים, 
שכללו טיפול קוסמטי לנערות לפני כניסתן 
אל המלך (יב). התמרוקים נועדו בודאי למשי- 
חת העור ולעידונו. אשר לבשמים - ייתכן 
שעדיף לקבל את דעת אולברייט, כי מדובר 
בשרְפת בשמים על מחתות קטנות בצורת 
מזבח-קטורת, שדוגמתן נמצאה בלכיש, ועליה 
כתובת מהתקופה הפרסית, בזו הלשון: "לבנת 
איש בן מחלי המלא[ך)", לאמור: "של הבנות 


ב, יז-יח 

"ַיְאָהַב הַמֶלְּ אֶת אָסְתר מִכָּל הנְשִים נַתִּשָא חן 
וָחַסָד לְכָניו מִכָּל הַבְּתוּלת, וַיָשֶם כָתֶר מַלְכוּת 
בָּראשהּ ויִּמְלִיכָהָ תַּחַת וַשֶתִּי. ניעש הַמִּלֶַמַשְתָּה 
גָדול לְכָל שָרִיו וַעִבָדָיו, את משתה אֶסתר..." 
בתום התהליך הממושך והמייגע של בחירת 
המלכה החדשה מבין הנערות הרבות שנאספו 


של איש בן מחלי, הרֶץ". מפסוק יד עולה, 
שלמלך היו שני בתי נשים: האחד - לנשות 
המלך, הגבירות, ועליו היה ממונה הַגִי (ח), 
והשני - לפילגשים, ועליו הופקד שְעַשָמּ. 
בבית הפילגשים היו הנערות מנותקות לחלו- 
טין ותלויות רק בקריאת המלך. [מה'"ל] 


[טז! בַּדָש הָעָשִירִי הוּא חדש טְבָת בָּשָנַת 
שָבַע לָמָלְכוּתו. התאריכים כאן כפולים 
כבמקומות אחרים במגילה (כגון ג, ז, יג). 
תחילה מצוינים החודשים לפי הלוח העברי 
הקדום ("בַּחדָש הָעָשִירִי"), ואחר כך - לפי 
שמותיהם הניאו-בבליים ("טַבֶת"), שהפכו 
מאוחר יותר לחודשים של הלוח העברי. התא- 
ריך שלפנינו חל בתחילת שנת 478 לפה"ס. 


[יח] מִשָתֶּה אַסְתָּר וְהֶנָחָה... מִשָאֶת. המלך 
ערך משתה לכבוד הכתרתה של אסתר, ובשל 
חשיבות האירוע נתן גם "הָנְחָה", משמע - 
פטור לזמן קצוב ממִסים, ממס עובד ומגיוס. 
הרודוטוס (111, 67) מכנה הכרזה זו, שניתנה 
לפי פקודת המלך בפרס לכבוד אירוע חגיגי, 
במונח היווני 4168" "מַשְאֶת'" משמעה: מתן, 
היינו: מתנות ותרומות, שנותן המלך לכבוד 
אותו אירוע. [מה'יל] 


לשושן הבירה, ערך אחשןרש משתה גדול לכל 
עבדיו ושריו, הלא הוא המשתה הידוע בשם 
"משְתַּה אַסְתָּר'. בתמונה: גביע זהב פרסי מפואר, 
שכמותו ודאי שימש את אחשורוש ואסתר 
במשתה (ראה א, ז לעיל). ידית הכלי מעוצבת 
בדמות מפלצת מכונפת, שמראיהָ כאריה שואג 
בשחרו לטרף (פרס, מאה ה' לפה'יס). 


\\ 


( 
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[יט] בְּשָעַר הַמִּלְָ. הכוונה למִכלול שלם של 
בניינים, שהיוו את מִנהלת הארמון, לרבות בית 
הנשים ולשכת שומרי ראשו של המלך. מוסד 
זה ידוע גם במצרים בתחילת האלף הראשון 
לפה"ס וכן בתקופות מאוחרות יותר. בפפירו- 
סים מִיָב נקרא שער המלך "בב היכלא'' או 
"תרע היכלאי' (ראה גם "תֶּרַע מַלְכָּא"' בדניאל 
ב, מט). הביטוי "ישָב בְּשָעַר הַמֶלְֶךִּ'' מציין את 
עיסוקו של מרדכי כאחד מהפקידים החשובים 
של אמרכלות הארמון, מעמד שאפשר לו גישה 
להָגִי ולחצר בית הנשים. גם העובדה, שקשר 
הסריסים שומרי הסף, בִּגְתֶן וְתֶרֶש, נודע למרד" 
כי, מעידה שאחריותו של מרדכי היתה בתחום 
ביטחון"הפָּנים של הארמון, ואולי אף השתייך 
לשירות החשאי של המלך. גם הרודוטוס 
מספר על סריסים, המודיעים למלך על הב" 
אים, ומונעים את האצילים הפרסים מלהיכנס 
אליו, לחלקו הפנימי של הארמון (11, 77, 
8. בספר 111 סעיף 120 מספר הָרודוטוס, כי 
"לפני שער המלך ישבו פעם אורויֶטֶס (הפחה 
של סרדיס) ופרסי אחר ושמו מִיטְרוּבּטֶס, 
הסְטְרַפּ של חבל דַסקִילִיאוּן (באסיה הקטנה); 
ושני האנשים הללו עברו מתוך דברים למרי" 
בה." יש להניח שגם כאן מדובר בישיבה 
בבניינים שנמצאו באזור הארמון, ובהם נפגשו 
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גו 

"בַּחדָש הֶרָאשון הוּא חדָש נִיסֶן בַּשֶנַת שְתִּים 
עָשָרָה למִלְךָּ הָחשוְרוש הפִּיל פּוּר הוּא הַגורֶל לְפָנִי 
הָמֶן" (והשווה ט, כד-כו). מנהג הטלת הגורל רווח 
במזרח הקדום הרבה לפני התקופה הפרסית. 
בממלכה האשורית החדשה, למשל, נהגו להכריע 
בשאלות ממלכתיות כָּבדות-משקל, כגון מינוי 


שרים או ענייני מלחמה ושלום, באמצעות הטלת 
גורלות. הפרסים קיבלו מנהג זה מן האשורים 
והבבלים יחד עם המונח האכדי "פוּר" (טזסק), 
וכך הוא נתגלגל גם למגילת אסתר. בתמונה נראה 
"פורי' בצורת קוביה מטין, שנתגלתה באשור, 
והיא נמצאת כיום באוניברסיטת ייל. הפור 
שבתמונה שייך לאחד משריו החשובים של 


בְּתוּלוּת שָנִיִת וּמַרְדּכִייטָב בְּשַעַר-הַמִלְךָ: אִין אֶסְתָּר מגָדֶת מְולְדְתָּה 
וְאֶתעַמָּה כַּאָשָר צוָה ליה מִרְדכִי וְאֶתדְמאָמָר מִרְדָּכִיאֶסְתָר עִשָה 

כא פַּאַשָר הָיָתָה בְאָמְנָה אתו בּיָמִים הָהָם וּמַרְדָּכִי ישב 
ְָּעריהַפָּלֶךָ קצף ִּנִתֶן ורש שנייסריפי הפלֶךָ: שרי הסף 
כב ויבקשו לָשֶלֶח יָד בִּמַּלְךָ אֶחשְוְרֶש: ויוּדַע הַדְּבֶר לְמָרְדְּ 
9 לְאֶסְתָר ַמלְפָה ותָאמֶר אֶסְתֶר לַמִלֶךְ ּם מְרְדּכִי: וְבְקט הַדְּבָר 
מְצָא יתְלִי ָנִיחֶם עלעץ וִכְתָב בְּסְפֶר דִבְרִי היָמִים. לפני 

ג א; הַמָלְךָ: אַחַר הַדְּבָרִים הָאֶלָה גִדּל הַמֶּלְךָ אֶחַשורוּש 


אֶתדהָמ בְּהַמדְתָא הָאָננִי ינשהו וִישָם אֶת-כְּסְאו מַעַל כל הַשָרִים 


: ער חולצל לשיב ל כרעים תוי 
: לסל יכן צוְחיל המר ורי ל ירול ַחְֶה: או 
ִבְדִי חמִלֶךָ אַטְריבְָּעַר הַמִלְךְ לְמְרְָּכִי מדוע אַתֶה עבר אֶת 

ד מִצְוֶת המֶלֶךְ וְהִי באמרֶם אַלִיו ו ווּם וְלָא שָמַע אַלִיהָם ויידו 
ְהָמלְְאות הִיְעמְדו דִּבְּרִ ריידל אַשֶריָואוְהוּדִי: 

הי וא הַמ כּיאין מִרְדּכִי רע וּמשְפחְוָה לו וילא הָמֶן חמה: וַבָז 
ְּעינִיו לשְלֶח יד בְְּרְדְכִילְב "גידו לֶואֶתעם מְרְּכִי קט 
הָמַן לְהַשָמִיד אֶת-כָּליהַיְהוּדִים אָשַר המלת אַחַשְוְרוּט עם 

+ מִרְדָּכִי: בַּחָדֶש הְרָאטון הוּא"חָדֶש גִיסָן בּשָנַת שתִּים עָשְרָה למִלך 
אַחַשְוְרְוּשהָפּיל פור הוּא הגויל לפני וני הָמַן מיוּם\ ליום וּמִחֶדֶש לְחְדֶט 














בב 
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נציגי האצולה הפרסית. גם כסנופון (400 
לפה'"'ס) כותב בספרו על כורש הגדול (-סזץ₪ 
6 ,1 ,111/\ 86618ק), שהאצילים הפרסים "החד 
ליטו שהאצילים יהיו נוכחים בשעד ויהיו 
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מוכנים לכל דבר בשירות כורש לפי רצונו." 
והוא מוסיף: "ועד עכשיו נתיני המלך הגדול 
של אסיה פועלים בצורה כזו, משרתים תמיד 
בשער שליטיהם." גם דיודורוס מסיציליה 


שלמנאסר השלישי, הוא יָחִילִי, שהשתתף 
בהגרלה על כהונת ה-טחחזו (אָפונִים), ואף זכה בה. 
בהגרלה זו נבחרו השרים, שעל שמם נקראו שנות 
מלכותו הבאות של שלמנאסד. משערים 
שהפורים הוטלו במקדש, והפור של יָחִילִי נפל 
לפני פסלו של האל, והוא זכה בהגרלה. ואמנם, 
שנתו ה-34 של המלך נקראה על שמו של בעל 


מספר על קשר של הסריס, שהיה מקורב למלך 
(ראה לעיל, הפירוש לפרק א, י). [מהייל] 


[כא] בַּגְתֶן. נדאה שהשם בַּגְתָן (ולהלן, ו, ב - 
בּגְתְוָא) הוא פָּטרונימיקון של בִּנְתָא (א, י), עם 
הסיומת הפַטרונימית (היינו: בן בגתא). 


וָתֶרָש. ראה שהשם "תָּרֶש" מקורו באיראנית 
עתיקה 13184 - "צימאון, רצון, שאיפה". [ר"צ] 





[כג] וַיבקש הַדְּבֶר וימְצָא וַיִתָלוּ שֶגִיהֶם עַל 
עָץ. אחרי דבר הקשר שנודע למרדכי, ניהלו 
השלטונות חקירה ("וַיָבַקש הַדְּבֶר''), ימתו 
את הדברים ("ַיִמֶצָא"), והענישו את הקוש- 
רים. תלייה על עץ היא סוג של צליבה, שהיתה 
מקובלת באימפריה האחמנית. 


ויִכְּתַב בְּסְפָר דִבָרִי הַיָּמִים. המעשים הטו" 
בים הבולטים, שנעשו לטובת המלך באימפ" 
ריה, נכתבו בספר זיכרונות, דברי"הימים (ראה 
גם ו, א; מלכים-א טו, זז עזרא ד, טו). גם 
דיודורוס מסיציליה (11, 32, 4) כותב: "הסם" 
רים (על קלף) המלכותיים, שבהם הפרסים 
מימי קדם רשמו את גבורותיהם, ומשם למד 
קְטַסִיאַס את תולדותיהם." בזכות מעשהו זה 
זכה מרדכי למעמד איש חסדו של המלך. לפי 
הַרודוטוס (111/\, 85), נקראו אנשי החסד של 
המלך בפרסית "אורוסְנְגִים'" (ראה גם זז /, 
0; א], 107). [מה"ל] 


פרק ג 


גזָרת המן על היהודים 
[א-טו] 


בפרק זה מתחיל עיקרה של העלילה: גזרת 
ההשמדה שגזר המן על היהודים בשם המלך 
אחשודוש, שהיא הבעיה הצריכה לבוא על 
פתרונה בשאר פרקי המגילה. הסכסוך בין המן 
ובין מרדכי הוא, כנרמז בכתוב, בעל רקע 
לאומי ודתי גם יחד: מרדכי היהודי הגאה 
מסרב להשתחוות להמן האגגי מזרע עמלק 
(ב), ולאיבה שרוחשים שני אישים אלה זה לזה 
יש שורשים היסטוריים (על מרדכי היהודי 
ראה לעיל, ב, ה-יא). המן רואה במרדכי לא רק 
מתחרה יחיד שפגע בכבודו, כי אם גם נציג 
סמלי של העם היהודי המתבדל והגאה, שהוא 
רוחש לו שַנאה מסורתית עזה (ראה אָפיונו 
כ''צרֶר הַיְּהוּדִים" בפסוק י). + העלילה השפלה, 
שהמן מעליל על היהודים בפני המלך, היא 
מלאכת מחשבת מרושעת (ח); תחילתה אמת 
("יָשְנוּ עם אֶחָד מְפַזֶר וּמְפּרָד בִּין הָעַמִּים"), 








הפור (דאה הערך "מַנהג הטלת הפור במזרח 
הקדום בתקופת המקרא'). קרוב לודאי, שגם 
הטלת הפור על-ידי המן נתבצעה בשיטה דומה. 
הטלת הפור נתקיימה בחודש ניסן, וכפי הנראה, 
היו הולכים ומטילים את הפור ביחס לכל חודש 
ולכל יום מימי השנה, עד אשר נפל הפור על 


השלושה עשר בחודש אדר (ג, יג). [י"ק] 


המשכה אמת לחצאין ("וְדְתִיהֶם שנות מִכָּל 
עֶם" - אך היה זה מצב מקובל באימפריה 
הפרסית), וסופה שקר גמור ("וְאֶת דָּתִי הַמֶלְּ 
אִינֶם עשים''). המן מתחזה למי שפועל אך ורק 
לטובת הממלכה ("וְלְמֶלְּ אִין שוָה לְהַנּיחֶם"). 
הוא מסתיר בערמומיותו את הסיבה העיקרית 
להצעתו - בקשת נקמה אישית במרדכי, ואין 
הוא מגלה למלך את זהות העם המיועד 
להשמדה ("יָשָנו עם אֶחָד"). + אחשורוש מתו" 
אר כאן כמלך חלש"אופי וקל-דעת, הנשלט 
על-ידי שרו, אך גם רודף בצע, המוכן להפקיר 
עם שלם מנתיניו תמורת בצע כסף (פסוק ט; 
השווה ד, ז; ז, ד). סכום הכסף שמציע המן 
לשלם תמורת היהודים לגנזך המלך, הוא הון 
עתק, ויש להניח כי קיווה להשיגו מן השלל 
שהיה נופל בחלקו עם השמדת היהודים (הש- 
ווה "וּשְלֶלֶם לְבוּז'" - פסוק יג). [י"ק] 


[א] גדל הַמְּלֶךּ אחַשָוְדוּש אֶת הֶמֶן. בסיפור 
עליית המן ותחילת האיבה ההדדית בין המן 
ומרדכי נאמר, שהמלך גידל את המן ושם את 
כיסאו מעל לכל השרים. המן הפך אפוא 
לראשון בין שרי הממלכה. לפי המסורת הפר" 
סית, קראו למשרה זו 828180318 ("שר 
אלף"), ולנושאה היו כפופים אפילו שומרי 
ראשו של המלך, ורק דרכו אפשר היה לגשת 
אל המלך. קורגליוּס גְפוּס, ההיסטוריון הרומאי 
ממאה א' לפה"ס, כותב, ש''הוא החזיק בדרגה 
השנייה באימפריה"", כלומר: היה ממשנה למלך 
(השווה בראשית מא, לט-מה). [מה""ל] 


הָמָן ב הַמְדְתָא הָאָנְגִי. השם הֶמָן נתפרש 
כשם האל ה08וח0ט11 (או חההוזהוט11), שתפס 
מקום בראש הפנתיאון העילמי. שם אביו של 
המן מסתיים ביסוד האיראני העתיק 08)4, 
שפירושו: נברא, נוצר. המדתא (48403)3) 
ידוע גם כשם פרסי מלוחות האוצר מפרספו- 
ליס, ופירושו: עשוי חזק. + השם אִגגִי הוא 
צורת נִסְבָּה (גנטיליקון) מ"אֶנְג'", ויש להבינו 
כשם סבו או כשם משפחתו של המן (שם 
המשפחה היה תכופות שמו של אחד האבות 
הקדומים). אין זה מן הנמנע שלפנינו צורה 
מאוחרת של השם העילמי הּאַהּפַק, שנזכר 
בתעודה משושן מן התקופה האכדית העתי- 
קה. משמעות השם - כמו משמעותם של רוב 
השמות העילמיים - אינה ידועה, ותעתיקי 
השבעים משקפים ברובם מטורות פרשניות- 
מדרשיות. זיהויו של השם עם אגג מלך עמלק 
(שמואל-א טו, ט) אצל חז''ל אינו היסטורי 
אלא סמלי, בהיותו מבוסס ככל הנראה על 
מוטיב עממי, שביקש להבין ולשקף את שור- 
שיה העמוקים של שָנאת המן ליהודים. הזיהוי 
הוא קדום מאוד, שכּן זכר לכך נמצא כבר אצל 
יוסף בן מתתיהו (קדמוניות יא, א, ה), ואפשר 
שכבר מחבר המגילה רומז לקשר בין המן ובין 


ב בא 

"בַּיָּמִים הָהַם וּמִרְדְּכִי ישב בְּשַער המִלך, קצף בּגְתַן 
וָתַרָש שֶנִי סֶריסי הַמִלְך מִשמְרִי הַסַף ויָבקשוּ 
לשל יָד בּמִלֶך אָחשורש'". בשבתו בשער ארמון 
המלך שמע מרדכי במקרה שני חיילים מחיל 
המשמר המלכותי זוממים להרוג את המלך. הוא 
מיהר לדווח על כך לנציגתו בבית המלך, אסתר, 





אגג מלך עמלק. מוצאו הלא-שמי (עילמי- 
איראני) של המן עולה משם אביו, המדתא. 
[רי"צ] 


[בן וּמֶרְדְּבִי לא יָכְרַע ולא יַּשְתִּחָוָה. בממלד 
כה הפרסית היתה חובה להשתחוות לפני 
המלך וגם לפני המשנה למלך (4041ז23ת). 
דרישת המלך שנתיניו ישתחוו גם לפני המן 
מבטאת את מעמדו הרם. מרדכי היה פטור 
אמנם מחובה זו בתוקף היותו "אורוסְנְגִיס'" של 
המלך (ראה פירוש לעיל, ב, כג), אך למעשה 
הפר את מצוות המלך. [מה'"ל] 


סירובו של מרדכי להשתחוות לפני המן מעורר 
תמיהה, שכן ידוע, כי היהודים נהגו להשתח" 
וות בכל הדורות לפני מלכים ושרים (בראשית 
כג, ז; לג, ג; שמואל"א כד, ח; שמואל"ב יד, ד). 
לפי התוספת שבתרגום השבעים, נמנע מרדכי 
מלהשתחוות להמן, כדי שלא לתת לבן תמו" 
תה כבוד הראוי אך ורק לה'; ואילו התרגומים 
והמדרשים מניחים, כי המן הכריז על עצמו 
כאלוה, או שענד על חזהו פָּסלון של אליל. 
מסתבר יותר לומר, כי מרדכי היהודי, צאצא 
שאול המלן, לא רצה לתת כבוד להמן - 


והיא סיפרה על כך למלך. המלך בדק את הסיפור, 
ומשנוכח באמיתותו, ציווה לתלות את המורדים, 
ותרומתו של מרדכי לסיכול המרידה נדשמה 
בספר דברי-הימים של המלך. בתמונה: שני שרים 
פרסים מתלחשים ביניהם, ואפשר שהם זוממים 
מזימה כלשהי (תבליט מקיר הארמון של מלכי 
פרס בבפֶרְקָפולִיס). 





צאצא של אגג העמלקי, שונא ישראל, שנגזר 


עליו ועל עמו חרם אלוהי. [י"'קז 


מִנהג הטלת הפור במזרח 
הקדום בתקופת המקרא 
[ג, זז ט, כד-כו] 


לפי נוסח המסורה (וכן נוסח ₪ של תרגום 
השבעים), קבע המן את יום השמדת היהודים 
על-פי הגורל, עוד בטרם ביקש רשות לכך מן 
המלך. בנוסח ג/ של תרגום השבעים מובא 
סיפור הפלת הפור רק לאחר פסוק יא, היינוג 
אחרי שנתקבלה רשות מאת המלד להשמידם, 
וזו לשון התרגום: "וילך המן אל אלוהיו לדעת 
את יום מותם, והפיל גורלות על השלושה- 
עשר לחודש אדר ניסן להרוג את כל היהודים 
מזכר עד נקבה ולבוז את טפם." מן הנאמר 
לעיל וכן מן הלשון הסתמית בנוסח המסורה 
"הפיל פּוּר... לְפְּנִי הֶמֶן'" ניתן להסיק, שאת 
הפור נהגו להטיל האסטרולוגים או המאגים, 
המומחים לדבר, במקדש או לפני האל. בפָרס, 
כבכל רחבי המזרח הקדום, היתה תחילת 
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חודש ניסן, ראש השנה, המועד המתאים ביו- 
תר להפלת גורלות, שפּן לפי אמונתם, בראש 
השנה קבעו גם האלים בשמים את גורל העולם 
ובני האדם למשך השנה הקרובה. משמעות 
המלים '"מְיוּם לָיוּם וּמַחִדָש לְחִדֶש שָנִים עָשָרי' 
היא כנראה, שהיו הולכים ומטילים את הפור 
ביחס לכל חודש ולכל יום מימות השנה, עד 
אשר נפל על החודש השנים-עשר ועל היום 
השלושה-עשר בו (ראה עוד להלן, פסוק יג). + 
המלה 'פּוּר'', שתורגמה במלה "גורלי', ואשר 
ממנה נגזר שם החג "פוּרִים" (ט, כו), מקורה 
במלה האכדית טזטק, שמשמעה "גורליי. מנהג 
הטלת הגורלות רווח גם במסופוטאמיה מימים 
קדמונים ביותר, ושימש כאמצעי להכרעת 
פעולות משפטיות ומסחריות שונות. בבבל 
נהגו, למשל, לחלק את הירושה בין היורשים 
באמצעות הגרלה, במקרה שהאב לא השאיר 
צוואה, ובאשור העתיקה נהגו להתחלק ברוו- 
חים ממסחר על-ידי הטלת גורל. משערים כי 
המלה טזפק מציינת קובייה קטנה מאבן או 
מטין, שהיו מטילים אותה מתוך קערה עגולה 
ועמוקה (שאף היא נקראת וזחק), וכי היתה זו 
אחת מצורות הטלת הגורל בימי קדם (ראה 
תמונה בעמוד 240) 4 אולם לא רק עניינים 
מסחריים או משפטיים היו מוכרעים על-פי 
הטלת הפוד, כי אם גם עניינים ממלכתיים 
חשובים, כגון מינוי שרים, פעולות בנייה ושי- 
קום, ענייני מלחמה ושלום ועוד. ידוע, כי 
בממלכה האשורית החדשה נהגו לציין את 
השנים על-פי שמותיהם של שרים חשובים 
(אָפונימים), שנבחרו ונקבעו לפי תור מסוים 
עליידי הטלת הפור. ההגרלה התקיימה אחת 
לשלושים שנה, בשנתו הראשונה של כל מלך; 
אם אותו מלך מֶלַך יותר משלושים שנה, 
נערכה הגרלה שנייה בשנתו השלושים ואחת. 
מאלף ביותר מקרהו של המלך שְלְמַנְאֶסֶר 
השלישי, אשר זכה לאריכות ימים מופלגת, 
ואשר מעיד על עצמו בסוף כתובתו ההיסטרר 
רית (האוּבָּליסק השחור), כי "בשנת מלכותי 
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אֶחַעָורוּש ינ עַם אֶחָד מִפְָר ומ 


כוּתָך וְדְתֶיהָם שנות מִכָּליעֶם ואו דְתִָ 
י היח אע חל 0 


בת מעל ד ה תה 


ג, יב 

"וַיִקְרְאוּ סְפָרִי הַמַלֶך בַּחדָש הֶרָאשון בַּשֶלושָה 
עָשָר יוּם בו וַיִכְּתב כְּכֶל אֶשָר צִוֶָּה הֶמֶן". סופרי 
המלך בכל מלכויות המזרח הקדום היו פקידים 
בעלי סמכות וחשיבות רבה. לפי אמונת המצרים 
הקדמונים, נחשב האל תוּת לפטרונם של 
















ו מעטים 5 - 


למל 










השלושים ואחת (היא שנת 828 לפה"ס), 
הטלתי פוד בפעם השנית לפני האלים אשור 
והדד." המלך הטיל את הפור כדי לבחור את 
השרים, שעל שמם ייקראו שלושים השנים 
הבאות, ולאחר מכן הטילו השרים ביניהם פור 
כדי לקבוע את התור, שלפיו ישמשו בכהונתם. 
למרבה המזל, נתגלה לימים הפור של אחד מן 
השרים שהשתתף באותה הגרלה - קובייה 
מטין בגודל 2.72.7*2.8 מ''מ ועליה חרוטה 
בכתב יתדות הכתובת הבאה: "הוי אשור 
האדון הגדול, הוי הדד האדון הגדול, (זה) הפור 
של יָחִילִי, האִבְר הגדול (השווה בראשית מא, 
מג) של שלמנאסר, מלך אשור, מושל ארץ 
כְּבְּשוּנִי, ארץ קוּמִימִי... והר הארזים, שֶר הנמל, 
בשנת כהונתו - גורלו (טאפק 650חז| 4חו) 
תבואת ארץ אשור תצליח תשגשג! לפני אשור 
והדד יפול"נא הפור שלו (1:808 טצזהט)''. מכתור 
בת זו עולה, שאת הפור היו מטילים במקדש, 
והשר, שפורו נפל לפני פסלי האלים, היה זוכה 
בהגרלה. ואמנם נתקבלה תפילתו של אותו 
יחילי, והוא זכה בהגרלה, שכן מצינו, כי שנתו 
השלושים וארבע של שלמנאסר נקראה על 
שמו של שר זה. + הנוהג של הטלת גורל 
למטרות שונות מצוי גם במקרא; הארץ חולקה 
בין השבטים עליפי הגורל (במדבר כו, נה; 
יהושע יד, א-ב); השעיר לעזאזל נבחר על-פי 
הגורל (ויקרא טז, ח ואילך), ובסיפור יונה 
הפילו המלחים גורל כדי לדעת בשל מי סער 
הים עליהם (יונה א, ז) ועוד. [י"ק; מ"צ] 


מז בַּדָש הָדַאשון הוּא חדָש נִיסֶן בַּשָנַת 
שָתִּים עִשָרָה למְּלָּ אַמשָוָרוּש. שנת 475/4 
לפה''ס; את הפור הפילו יותר מאחדיעשר 
חודש, עד שנפל "לְחדָש שָנִים עֶשָר'' (מתוך 
הנחה שהטקסט משובש כאן, משחזרים רוב 
החוקרים את הפסוק לפי תרגום השבעים, 
נוסח ג/, וכן לפי פרק ח, יב כדלהלן: "בַּשְלוּשָה 
עָשָר לְחדָש שֶגִים עָשֶר''). את הפור הפילו לפני 
המן אנשים יודעי דבר, אנשי דת זרתוּשתרה 





הסופרים. דמותו של תוּת עוּצבה בדמות קוף 
בָּבוּן. בתמונה נראה האל תות יושב, ידיו על 
ברכיו, ולרגליו סופר בישיבה מזרחית, כשעל 
רגליו מונח גיליון פּפירוס (פסלון אבן גראניט 
בגובה 14 סי"מ, מצרים, אל-עמארנה, 1350 
לפהי''ס בקירוב). 


הפרסית, או המאגים (הכמרים של מדי), כדי 
לקבוע את היום הנוח להשמדה. המלה "פּוּר" 
אינה פרסית. היא באה בצורת ומטזטק במשמ- 
עות ''גורלי' בטקסטים האשוריים מן המחצית 
השנייה של האלף השני לפה'"ס. באותה תקו- 
פה היא מופיעה גם באללח' שבצפון סוריה, 
ומשמעותה שם: בתים ואדמות שחולקו בגורל 
לאנשי שירותו של המלך. [מהייל] 


[ח] יָשָנוּ עַם אֶחָד מְפַזֶר וּמְפרָד... וְאֶת דְּתִי 
המִּלֶָ אִינֶם עשים. המן מבקש להדגיש, כי 
היהודים ממזרים בכל רחבי האימפריה 
("מְפָזֶר''), וחיים בנפרד מן העמים האחרים 
("וּמְפַרְד''). תיאור זה משקף במידה מסוימת 
את המציאות ההיסטורית: בתקופה זו נתקיי- 
מו קהילות יהודיות בבבל, במצרים (ביָב 
ובמקומות אחרים), באסיה הקטנה, בקפריסין 
ובפרס, וכמובן בארץ ישראל (ב''פחות יהוד'" 
ובאזורים אחרים). ברם, ככל הידוע עד כה, רק 
היהודים ביהודה וביָב ניהלו חיים קהילתיים 
נפרדים באותה תקופה. בניגוד לדברי המן, 
שמרו היהודים ביהודה וביָב את חוקי המלך, 
ובפרס ובאסיה הקטנה הם אף ‏ מזכרים בין 
פקידי הממשל, ואין כל ידיעה על הפרת 
החוקים על"ידי היהודים. [מהי"ל] 


[טז ועִשָרֶת אֶלָפִּים כּכַּר ַּסְף... לְהָבִיא אֶל 
גְנְזִי הַמֶּלֶ. ידדוע שאוצר ממלכת פרס הידלדל 
מאוד אחרי המפלות הצבאיות שספגו הפרסים 
מן האתונאים ובני בריתם. לפיכך קשה היה 
לאחשורוש (כְּסֶדְכּסֶס) לסרב להצעת המן להו- 
סיף לגנזי המלך עשרת אלפים כיכר כסף 
(=300 טון). המלה "גְנָזִים" מקודה במלה 
הפרסית 88028 - אוצר, ועל הגנזים היה ממונה 
הגזבר (280280313 בפרסית). הגנזים היו תחת 
פיקודו של המשנה למלך (4189ק8ז28ג, תפקידו 
של המן) לפחות מתקופת ארתחשסתא הרא" 
שון (כלומד: לאחד שנת 465 לפה''ס). מרכזם 
היה בשושן ובְפֶּרְסְפּולִיס, וסניפיהם התפרסו 
ברחבי האימפריה. בנייני האוצר בפרספוליס, 
שבהם הוחזקו רק כסף וזהב, השתרעו על-פני 
שטח של 13478 מטרים; על-פי דיודורוס 
מסיציליה (11/א, 7) וקורציוס רופוס (11, 16, 
9), לקחו חייליו של אלכסנדר מוקדון בפרספו- 
ליס שלל של 120,000 כיכר כסף, ואילו לפי 
סְטְרַבּוּן (א, 3, 9), היה השלל משושן ומכל 
ממלכת פרס כ-50,000 כיכר כסף וזהב. לפי 
הרודוטוס (111, 95-90), הגיע המס השנתי רק 
בכסף ובזהב (מלבד כל החפצים האחרים) 
בזמן דריש לסכום של 14,560 כיכר כסף - 
משמע, הסכום שהציע המן לשלם לקופת 
המלך - 10,000 כיכר כסף - היה סכום נכבד 
ביותר במושגי האימפריה האִחְמָנִית. ‏ יש 
להניח, שלפחות חלק מן הסכום קיווה המן 
להשיג מן הרכוש היהודי הנשדד. [מהייל] 











ג, טו 

"הֶרְצִים יָצָאוּ דְחוּפִים בַּדְבַר ה 
בשוּשן הַבִּירָה וְהַמָּלְ וְהָמָן ישְבוּ ל ָ 
שוּשָן נְבוכֶה'. הפקודה האיומה, שיצאה מארמון 
המלך "לְהַשָמִיד, לַהֶרג וּלְאַבָּד אֶת כָּל הַיָּהוּדִים 
מִנָער ועד זָקן, טף וְנָשִים בִּיום אַחָדי' (פסוק יג), 












*קי ה 
2 שָרועַל 
> | כִּכְחְבָה וְעֶם וָעָם 






ינה וּמְדִינָה וְאישָרי עַט וְעֶם מְדִינָה ּמִדִינָה 
לטנו ְּטֶם ה 
הַמַלְךָ: שלח . סִפָרִים בי 
- 


נשלחה אל כל רחבי הממלכה באמצעות "רָצִים", 
היינו: שליחים מהירים. במקרא מכוון בדרך כלל 
המונח ''רצים'', (לרוב בצורת הריבוי) לחיל 
המשמר המלכותי: ""הַשמָרִים בַּתח בִּית הַמָלֶךּ' 
(מלכים-א יד, כז; וראה נם שמואל-א כב, יז ועוד). 
חיל המשמר של מלך פרס, שמנה כעשרת אלפים 


הַמַלֶךָ אחשורש נַכְתב וְְחְת. 
הָרְצִים אֶלדכָּלימְדִינוּת הַמלֶךָ 
הודים מִַעַר. וצדיוקד טר ונָשִים: 


ה ד אֶת"כָּל" 
בּום אֶחָד בוטה עְעָר ל 









על יָדִי עשי הַמְּלָאכָה. לידי הממונים על 
אוצר המלכות. כל העובד בשירות המלך נקרא 
"עושה מלאכת המלך" (שמואליא ח, טה 
מלכים-א יא, כח; דברי-הימים-א כט, א). 


[יז וַיסר הַמּלֶּ אֶת עַבַּעְתּ. בטבעת המלך 
היו חותמים על מסמכים שהכילו צווי מלכות, 
ולכן הסרת הטבעת ומסירתה להמן היא סימן 
לכך, שהמן רשאי לפעול בשם המלך ולעשות 
ככל העולה על רוחו (השווה ח, י; בראשית מא, 
מב). 


[יא] הֶּסְף נְתוּן לֶָּ. נוהגים לפרש, שאחשן- 
רוש ויתר על עשרת אלפי כיכר הכסף, שהוצעו 
לו תמורת היהודים. אך בהמשך הסיפור נרמז, 
כי היהודים אכן נמכרו בכסף (ד, ז; ז, ד). אפשר 
שכוונת הדברים לַחַלק מן הרכוש היהודי 
המוחרם, שלפי החוק שייך לאוצר המלך, ועל 
כך הוא מוותר להמן (על רכושו המשוער של 
המשנה למלך ראה להלן, ח, א). 


[יב] אֶל אֶחִשָדְִפָּנִי הַמִּלְ וְאֶל הַפַחוּת. 
המלה אחשדרפן מופיעה רק במקורות מקר- 
איים מהתקופה הפרסית (ראה גם ח, ט; דניאל 
ג, ב; עזרא ח, לו ועוד; בכולם - רק בצורת 
הרבים). בעברית המקראית ובארמית המקר- 
אית מימי בית שני מצויה המלה הפרסית 
העתיקה ה8קגז1ג), שעברה לארמית הממלכ" 
תית וממנה הושאלה לעברית. משמעה של 
מלה זו הוא נציב המדינה בפרס העתיקה, והיא 
עברה ליוונית בצורת 581:800%, במשמע נצי- 
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ומדה מקום אפר דְבריְהַמלֶ 


בות. +התואר "פחה", השכיח במקרא, חדר מן 
האכדית (טואטו - "פחְוֶה") דרך הארמית 
לעברית. מלה זו מצויה במקורות המקראיים 
מתקופת האימפריה האשורית והבבלית, 
ובמיוחד במקורות מן התקופה הפרסית (ראה 
לעיל, א, א, הפירוש לַ"שְָבַע וְעָשְרִים וּמַאֶה 
מְדִינֶה"). [יי'א] 


[יג] וְנַשְלוּחַ. מקור נפעל מן השורש שלח, 
ופירושו: נשלחו. 


וְנשְָלוּחַ סְפָרִים. אחרי פסוק זה באה בתרגום 
השבעים תוספת אַפוקריפית, הכוללת את 
נוסח איגרתו של אחשורוש. האיגרת כתובה 
בלשון נמלצת (המעידה כי שפת המקור שלה 
היתה יוונית), ובה מתהלל המלך במפעלותיו 
לטובת ארצו, ומשתדל לנמק ולהצדיק את 
הגזרה שנגזרה על היהודים; המן, המשנה 
למלך, הבהיר לו, כי היהודים גורמים איישקט 
מתמיד בממלכה בחוקיהם המשונים ובשנא- 
תם לממשל. + גם במדרשים ניתן נוסח איגרתו 
של אחשורוש, אך שם הנימוק לגזרה שונה: 
היהודים מואשמים, כי הרעו למצרים, לעמל" 
קים וליתר המלכים שנלחמו בהם. [מי"צ] 


[טו וְהַמִּלָ וְהֶמֶן יָשָבוּ לשָתוּת וְהָעִיר 
שוּשָן וָבוכָה. המחבר מצייר כאן ניגוד חריף 
ודראמָתי בין שני השליטים, המנותקים מן 
העם, שהיו מרוצים מהחלטתם וישבו לשתות, 
לבין העם עצמו - אשר קיבל את הגזרה כהלם, 
והיה במצב של מבוכה ומהומה. 


' רק בפרקים הבאים. 


חיילים ("רצים'"), ובהם גם חיילים עילמים, נקרא 
"דבבת בני האלמוות". בתמונה: שני חיילים 
עילמים מחיל המשמר המלכותי לבושים בגדי 
פאר, בידם רומח, ועל גבם הם נושאים קשת 
ואשפת חיצים מעוטרת (ארמון דריָוש בשושן, 
מאה ה' לפה''ס). 


פורק ד 


פעולות מרדכי נגד גזרת המן 
[א-יז] 


מרדכי היהודי מתגלה בפרק זה כמנהיג טבעי, 
בעל תודעה דתית עמוקה מצד אחד, ובעל 
תכונות של מדינאי מנוסה מצד שני. שפּן, עם 
היוודע לו גזרת המן נגד עמו הוא פועל במרץ 
לביטולהּ בשני מישורים: במישור הדתי ובמי" 
שור המדיני-המעשי. + הגם ששם ה' לא נזכר 
בכל הפרק (כמו בכל המגילה כולה), ואף אין 
מדובר בו במפורש, ידו המכָוונת הנסתרת 
מניעה את מעשיהם ואת דבריהם של הגיבו- 
רים. עם היוודע הגרה מכריזים מרדכי וקהל 
היהודים ולבסוף גם אסתר על אבל וצום 
ממושכים (פסוקים א-ד, טו-יז). ידוע, כי 
טקסי האבל והסיגוף, שנערכו בעתות פורענות 
לאומית בתקופת המקרא, היו מלווים וידוי על 
חטאים ותפילות לישועה (השווה יהושע ז, ה 
שמואל-א ז, ו; ירמיה יד, יב; עזרא ח, כא-כגן 
נחמיה ט, א ואילך). יש להניח, שלכך מכוון גם 
הסיפור שלפנינו, ואכן התרגומים העתיקים 
ומדרשי חז''ל הוסיפו כאן תוספות ברוח זו. גם 
בפסוק יד יש לראות רמז ברור מצד מרדכי 
להשגחה האלוהית, שניווטה את אסתר לכס 
המלכות, כדי שתעמוד בפרץ ותציל את עמה 
מן הגזרה. מרדכי חש בביטחון, שאם לא 
תמלא אסתר את המוטל עליה, ימציא האל 
"רוח וְהַצְלֶה'" ליהודים ממקום אחר - אות 
לאמונתו האיתנה בהשגחה האלוהית.+ מרדכי 
מתגלה לפנינו כמדינאי מנוסה ורב-תושייה, 
אשר אינו מאבד את עשתונותיו לעת משבר. 
הודות לקשריו עם הסריסים והודות למהלכים 
שהיו לו בחצר המלכות (ראה לעיל, ב, ה-יא, 
"מרדכי היהודי ואסתר בת דודו"), הוא יודע 
היטב לא רק את גזרת המן, כי אם גם את 
הרקע לה (ז-ח). הוא מפגין את אבלו ברבים, 
בכיכר המרכזית שלפני שער המלך (פסוקים ב, 
ו), וכך מגיעה השמועה מיד לאוזניה של 
אסתר, המבודדת בארמון ומנותקת מן המאור" 
עות (ד). לאחר מכן הוא מפעיל את השפעתו 
המוסרית על אסתר, ובדברי תוכחה ("וְאִתָּ 
וּבִית אָבִיךָּ תּאבַדוּ') מהולים במלות עידוד 
("וּמִי יודע אִם לָעֶת כָּזאת הִגַּעַתּ לִמִּלְכוּת") 
הוא מצליח לשכנעה לבוא אל המלך שלא 
כדת ולהשתדל לפניו על הצלת עמה (טז). הגם 
שהחלטת אסתר ליטול על עצמה את המשי" 
מה הקשה והמסוכנת מעידה על אומץ-לב 
ונכונות להקרבה עצמית לטובת הכלל, הרי 
תכונותיה התרומיות - תעוזתה, עצמאותה, 
בגרותה ותבונתה - עתידות להתגלות במלואן 
[יי"ק] 











מגילת אסתר ד 


וָדתו מגִיע אַבָל גָדוּל ליְהוּדִים וְצְוּם וּבְכִי וּמִסְפָּד שֶק וְאַפֶר יָצָע 
ד לְרַבִים: ותבואינה בַעָרוּת אֶסְתָר וְסְרִיסִיהָ וַגִידוּ לה תִתְחלְתַ 
הַמִלְכָה מְאֶדוַתְשָלַח בְּגָדִים ְהַלְבִּיש אֶתימִרְדָּכִיוּלְהֶסִירשָקוּ מַעְלִיו 
הּ ְלָא קבל ותקרא אֶסְתָר להַפְךָ מִסְרִיסִי המִלְךָ אָשר הָעָמִיד לְפנִיה 
ו וַתִצַוָהוּ על מַרְדַּבִי לְדְעַת מַהזזֶה וְעַלמַהזזֶה: וַיַצָא הַתֶךָ אֶל מִרְדָּכִי 
אֶליְחב יר אַַר לגי שער"המלָרָ דיל דכ אָת כל 
אַשֶר קְרָהו וְאֶת פֶרְשֶת הכָּסֶף אֶטָר אָמָר הֶמֶן לשקול עַליני 
ח הַמָלֶךָ בּיהודיים לְאַבְּדֶם: וְאֶת"פְָנן כְתָב"הַדֶת אֶשֶריְתַןבשָן 
לְהַשְמִידֶם נְתַן לו לְהרְאּת אֶתדאֶסְתָר וּלְהַגִיד לה וּלְצות עָלֶיה 
ט לְבוּא אֶל"הַמֶלֶךְ לְהְַחנְלִיְבַקֶט מִלְפנִי לְעמָה: ביא הת 
+ גד לְאֶסְפֶר אֶת דִבְרִי מִרְדכִיי ופָאמֶר אֶסְתַר להָתֶךְ וּתִצוָּ אֶל" 
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יא מַרְדְּבִי כּליעַבְדִ הַמ 


ְאשָה אַשָר יְבואיאֶל"הַמלֶךָ אֶל"הָחָצָר ה 


[א] ויקרע מָרְדְכִי אֶת בַּנְדִיו. מרדכי קורע 
את בגדיו כסימן לאבל ולחרדה על גורלו ועל 
גורל עמו (השווה בראשית לז, כט, לד; מלכים" 
ב יח, לז; איוב ב, יב). עם זאת, ניתן לראות 
במעשהו זה גם מחווה של הכנעה כלפי האל 
ובקשת רחמים (יואל ב, יג). גם הַרודוטוס 
(111\, 99) מספר, שאחרי שהידיעה על המפ" 
לה בקרב סְלָמִיס הגיעה לשושן (בשנת 480 
לפה''ס), נבהלו הפרסים עד "שכולם קרעו את 
בגדיהם ופרצו בצעקה ונהי מר והאשימו את 
מרדוניוס'" (מפקד צבאם). [מהי"ל] 





לָך וְעַס"מְדִינית הַמִּלֶך יְדְִים אָטָר כּליאִיט 





ִימִית אָשַר לָא"יִקרָא 


יל 


וַילְבָש שַק וְאַפָּד. מקרא קצר, ופידושו: לבש 
שק וישב באפר, או התפלש באפר. השווה גם 
להלן, בפסוק ג: "שָק וְאַפֶּר יָצַע לָרַבִּים" - 
כלומר: שק ואפר שימשו להם כמצע, כמשכב. 
וראה עוד ישעיה נח, ה: "וְשָק וְאפֶר נציע", 
מקרא מפורש במלואו אנו מוצאים ביונה ג, ו 
"וַיְכַס שַק וַיּשָב עַל הֶאִפר'', וכן בירמיה ו, כן: 
"חַגְרִי שֶק וְהַתְפַּלְשִי בָאַפֶּר'. המלים שק ואפר, 
המופיעות בכתובים אלה זו בצד זו, מציינות 
את סממני פעולות האבל. [י'א] 


וַיצָא בְּתוּך הָעִיר. יצא לרחובות העיר, שבה 
ישבו המוני העם (להבדיל מן ה''בירה", שבה 
ישבו המלך ופמלייתו). 


ַיִזְעַק זְעָקה גְדלָה וּמְרֶה. השווה לנאמר על 
עַשָו בהיוודע לו, שיעקב זכה במִרמה בברכה 
שנועדה לו עצמו: "וַיִּצְעַק צְעָקָה גְּדלָה וּמְרֶה" 
(בראשית כז, לד). 


[ד] וַתְּבוּאנָה נערות אֶסְתִּר וסְרִיסֶיהָ ויגידוּ 
לָהּ. עם כל הפאר וההדר שהקיפוה - פמליה 
של נערות משרתות וסריסים - היתה אסתר 
המלכה מנותקת מן המאורעות שמחוץ לאר- 
מון, וכנדאה לא ידעה עליהם דבר. ידוע 
שנשות המלך, מלבד המלכה-האם (הגבירה), 
לא היו מעודבות בחיים הפוליטיים של 
האימפריה. [מה''ל] 


וַתִּתְחַלְחַל. בניין התפלפל משורש חיל, ופירו- 
שו: אחזוה חיל ורעדה (השווה "חַלְחֶלָה" - 
ישעיה כא, ג). 








[ה] לַהֶתֶ. התך, סריס של המלך ולא של 
המלכה, הוא המפקח על צוות הסריסים והנע" 
רות של המלכה, והוא השומר על הקשר בין 
המלכה ובין המלך. השם התך מקורו אולי 
בפרסית עתיקה: גּא-81\ - "הטוב'". = [מה"ל] 


1 אֶל רְחוּב הָעִיד. "רְחובי" במקרא משמעו: 
כּיכּר רחבה, שבה נתקיימו אירועים ציבוריים 
(משלי א, כ; שיריהשירים ג, ב; נחמיה ח, א), 
לרבות טקסי אבל המוניים (ישעיה טו, גן 
ירמיה מח, לח; עמוס ה, טז). [מהי"ל] 


[ח] וּלְבַקֶש מִלְפָנִיוו על עַמֶּהּ. תרגום השב- 
עים מוסיף כאן בין השאר: "... קראי אל ה' 
ודברי אל המלך עלינו, והצילו אותנו ממוות." 

[מ"צ] 


[יא] אֶשָר כָּל איש וְאשָה אֶשָר יָבוּא אֶל 
הַמִלְּ אֶל הַחְצַר הַפָנִימִית אַשֶר לא ירא 
וגו'. אפשר שבחלקו הראשון של הפסוק 
מצוטט סעיף מחוקי האימפריה האֶחָ 
בדבר הכניסה אל המלך, ומעניין שה וק חל 
אפילו על המלכה. החצר הפנימית של הארמון 
היתה המקום הרשמי, שהמלך קיבל בו את 
שליחי המדינות השונות, את אנשי ביתו, את 
שבעת השרים הראשונים וכדומה. מן הפסוק 
עולה, כי אפשרי היה מצב, שבו אפילו המלכה 
לא נקראה אל המלך במשך שלושים יום. + 
המחבר איננו מפרש את מטרת החוק, אך 
מסתבר שנועד לשמור על ביטחונו האישי של 
המלך. לפי יוסף בן מתתיהו, חל האיסור לבוא 
אל המלך ללא הזמנה רק על בני משפחת 
המלוכה (קדמוניות יא, 205). לעומת זאת 





דיו 

"וַיִצַא הַתֶךּ אֶל מְרְדְּכִי אָל רחוב הָעִיר אֶשָרלְפֶנִי 
שער הַמַלָךִ'. המונח המקראי '"רְחוביי מכוּון לרוב 
לרחבה שלפני שער העיר. בפסוק שלפנינו נזכרת 
הכיכר הרחבה, שהיתה סמוכה לשער ארמון 
המלך. בתמונות שבעמודים אלה נראים שרידי 


השערים של ארמונות מלכי פרס. בעמוד 
משמאל: שער ארמונו של דריָוש מלך פרס 
בפָרְסְפולִיס. על השער חרותה דמותו של 
אַהוּרְה"מִזְדֶה, "האדון החכט'", הוא האל הפרסי 
הראשי (למעלה משמאל). למטה מימין (1): שער 
נוסף במתחם הארמון בפָרספוליס. הדמות 


המגולפת בשער היא אולי דמותו של דריָוש 
השני. בתמונה למעלה (2): שרידי שער של 
מבנה-מלכות אֶחֶמָנִי בפַסְרְגְדָה שבאיראן, שם 
מצוי גם הקבר המיוחט לכורש מלך פרס. המבנה, 
ששרידי שערו נראים בתמונה, היה לפי המשוער 
גנזך או בית אוצרות של הממלכה. 


[חרייב] 





מגילת אסתר ד-ה 


יב 
יב 


יד 


ט אעשה לְהָם וּמַחר אעַשָה כִּדְבַר הַמָּלִ 


אחת דתו לְהָמִית לְבַד מַאֶשֶָר וושיטילי הַמִּלֶךָ אֶתישרְבִיט הְהָב 
חי וּאָנִי לא נְקְרַאתִי לְבָוא אֶליהַמֶּלְךָ זָה שלועים יָום: ויד 
לְמְרְדְכִי את דִבְרִי אסְתָר: ואמ מִרְדְכִי לְחָטִיב אֶליאֶסְתר אֶל" 
תדמ בְְִשֶךָ לְהמְלֶט בִִתדהַמָּלְֶ מִכָּליהַיְידִים: כִּי אְַהַחָרֶש 
תִּחַרִישִי בָּעַָת הזאת דים מִמְקום אֶחַר וְאַתּ 
וּבִיתְאָבִיךָ תאבדו ומי יוך : לַמַלְכּת: וַתָאמַר 
אֶסְתָּר לְהֶשִיב אִלימַרְדָבִ: ל ְּוּס אֶת כָּליהַיהוּדִים הַנְּמְצְאִים 
בשע וצמ עליְאתַאכָלו אתו של ימי לְִלָה ו 
גּ"אְוְנְָרתִיאֶצּ כִזְיבְכ בוא אֶלהַּלֶר שר לָא"כְְּת וְכאָשָר 
אֶבְדְתִי אַבָדַת: וְיְַבֶר מְרְדְכִי וש כְּכֶל אַטֶרצותָה עָלִיאֶסְתֶר: 
ְְִי ביום הַשְלִיַיוַתַּלְבּט אֶסְתֶרמִלְכוּת וְַצָד בּחְצָר ית הנל 
הַפְּנִימִית נָכַח בִּית הַמִלְךְ ְמְלַ יוב עַלכְּסָא מִלְכוּת בָּבִית 
לכות גח פַתַח הַבִַּת: וַיְהַי ראות הַמָּלְךָ אֶת"אֶסְתֶר הַמִלְָה 
נְשְאֶה חן בּעִיניו ויושָט הַמָלְךָ ְאֶסְתֶַר אֶתִשרְבִיט 
אשר בדו וקרב אֶסְתַר וִתִגָּע בְּרְאט השרביט: וַיַאמַר לה 
מה"לְךָ אָסְתֶר המִלְכָה וּמַה"יבּקשְתֶךְ עְדיחַצִי הַמלְכְות ו 
לְךָ: ותַאמָר אֶסְתַר אם"עליהַמָלֶךָ טוב בוא הַמלָךְ ְַמֶץ הַיים אֶל" 
הַמִשְתָה אַשָר"ְעְעִיְתִי לִ: ואמ הנּלְךָ מִהָרו אֶת"הָמן לְָשְת אֶת" 
בר אֶסְתר וְכָא הַמֶלֶךַ ְהַמן אֶלהַמְתָה אָשֶריעְשְתָה אֶסְתר: 
אמ הַמִלֶךְ לְאֶסְתֶר בְּמְשְתָה היון מהישְאַלְתֶךְ ויגחן לך ומה- 
בקשְתֶךְָ עדיחצי הַמִלכָות וְתַעָש: ותְעַן אֶסְתֶר ותמר שָאֶלְתִי 
וּבְקשְתִי: אַס"מְצָאתִי חן בְּעִיִי הַמלֶךְ וְאִִיעַליהַמּלְךָ טוב לְתַת 
אֶתטְאלְתִ עשת אשת יבא המַלֶך ומ אֶל" 
א הֶמֶץ בּיּם ההא שָמַח 



































ומת 


מעיד הָרודוטוס, שהכיר את הפרסים וחוקיהם 
מקרוב, כי האיסור חל על כל האזרחים, ובי 
בפתח החצר הפנימית עמדו סריסים מיוחדים, 
שתפקידם היה לעכב את הנכנסים ולהודיע 
עליהם למלך. גישה ישירה וחופשית למלך 
היתה זכותם של קומץ שרים גבוהים בלבד, 
ואף הם היו מנועים מלהיכנס, כאשר שהה 


הג 
מה לָךּ אִסְתָּר הַמִּלְכָה 


ומ בִּקָשֶתְךּ עד מָצִי הַמִלְכוּת 
ותו ל 


|08 


המלך במחיצת אשה (1, 99; 111, 72, 77, 84, 
8 [מה"ל; יי'ק] 


שַרְבִיע. המלה באה במקרא ארבע פעמים, 
וכולן רק במגילת אסתר (כאן וכן בפרק ה, ב - 
פעמיים; ח, ד). מקודה בצורה המשוערת שִבִּיט 
(השווה אכדית 1ו8800), שהיא צורה חָלופית 


היו זב 


מה שְאלְתַּ אֶסְתר הַמִלְכָּה 


ותוּתו ל 
וּמַה בִּחָשְתַך עד חַצִי הַמִלְכוּת 
וְתעָש 





של המלה "שָבָט": עליידי דיסימילציה של 
בייית דגושה נוסף העיצור רי"ש. תופעה זו 
ניכּרת גם במלים עבריות אחדות כגון כָּסָא - 
כַּרְסָה, בפועל כרסם ואף בשמות עצם פרטיים 
כגון דִּמָשֶק - דִרְמֶשֶק. תופעה זו שכיחה בימי 
בית שני ובאה בהשפעת הארמית. [יי'יא] 


[יג-יז] וַיַאמָר מְרְדְכִי לָהֶשִיב אֶל אֶסְתַר 
1ג1'. דברי אסתר על החוק האוסר להיכנס אל 
המלך מעוררים את רוגזו של מרדכי, והוא 
מטיף לה מוּסר ומזהיר אותה, שאם תסתתר 
בבית המלך ותרצה לחמוק מן הגזרות שנגזרו 
על עמה, היא תרד לאבדון (יג-יד). בפסוק יד 
בא הרמז היחיד בכל המגילה להצלה אלוהית 
(ראה להלן, על פסוק יד). אסתר מסכימה 
לדרישת מרדכי להופיע ש"לא כַדֶּת" לפני 
המלך (טז). אולם תחילה היא מחליטה לצום 
שלושה ימים עם נערותיה (שכנראה לא היו 
ממוצא יהודי) כדי לעודר את רחמי ה' ולזכות 
בעזרתו. היא דורשת גם ממרדכי שכל היהודים 
בשושן יצומו במשך "שָלְשָת יָמִים, ליָלָה 
וָיום", להצלחת שליחותה. מרדכי, שהיה 
כנראה בעל השפעה גדולה על יהודי שושן, 
מבצע את המשימה. [מה'"ל] 


[יד] רָוַת וְהַצֶלָה יַעְמוד לְיְהוּדִים מִמֶּקום 
אַחָד. נוסח ג, של תרגום השבעים גורס כאן: 
"אבל אלוהים יהיה להם עזר וישועה." ובדומה 
לו גדס ''תדגום שני'' הארמי: "קדושם ומצילם 
של היהודים מצמיח להם ישועה ממקום 
אחר." גם המדרש רואה במלים "מִמֶּקוּם אֶחֶר" 
רמז לפעולתו הנסתרת של הקדושרברוך-הוא, 
המכונה בפי חז''ל "המקום". [מ"צן 


[טז] וּבְבָן. מלה זו, המצויה רק כאן ובמגילת 
קהלת: "וּבְּכֶן רְאִיתִי רְשָעִים" (ח, י), חדרה מן 
הארמית ללשון בית שני. היא מורכבת מ''ב'" 
ומ''כן"', ומשמעה: אז. בעברית המאוחרת היא 
שכיחה בפיוטים מימי הביניים כגון אלה שבת- 
פילת יום הכיפורים ("וּבְכָן תַּן פַּחְדְּ... "). [יי'א] 


התוספות האַפוקריפיות 
של התרגומים 


בין פרק ד לפרק ה באות בתרגום השבעים 
שלוש תוספות אפוקריפיות. הראשונה היא 


ט, יב 


וּמַה שְאַלְתַךָּ 
וינו ל 

מה בִּהֶשֶתְ עוד 
ְתַעש 








נוסח תפילת מרדכי, שבה הוא מתנצל, כי 
סירובו להשתחוות להמן נבע לא מתוך גאווה, 
אלא מרתיעתו לחלוק לאדם כבוד הראוי רק 
לאלוהים. התפילה מופיעה גם בעברית במד- 
רש, ובארמית ב''תרגום שני". + התוספת הש- 
נייה היא נוסח תפילת אסתר. כשהיא עוטה 
כולה אבל, מבקשת אסתר רחמים על ישראל, 
שה' נתנם ביד אויביהם. היא מבטאת את 
סבלה בבית המלוּכה, שנלקחה אליו בעל 
כורחה להיות אשה למלך הערל, שנוא נפשה. 
אין היא אוכלת משולחן המלך, אין היא 
שמחה בלבוש הפאר אשר לה, והיא חשה שאין 
לה מושיע אלא ה'. + התוספת השלישית היא 
תיאור מורחב ומליצי של כניסת אסתר אל 


המלך אחשורוש. [מ"צ] 
פרק ה 
פגישת אסתר עם המלך 


[א-ח] 


פְּסקה זו, המתארת את פגישת אטתר ואחשן- 
דוש, רווּיה מתח דראמְתי. אסתר, שהיתה עד 
עתה זהירה מאוד, מסתכנת ומחליטה לעשות 
מעשה העלול לעלות לה בחייה. בסוף הפְּסקה 
הקודמת הכריזה שהיא מסתכנת ויהיה אשר 
יהיה - "וְכַאָשָר אֶבַדְתִּי מֶבְדְתִּי" (ד, טז). ביום 
השלישי, בסוף תקופת הצום, לובשת אסתר 
את בגדי המלכות לקראת הופעתה הפומבית 
והולכת לחצר בית המלך הפנימית. עמידתה 
בבגדי מלכות קוסמת למלך אחשורוש, והוא 
סולח לה על שהפָרה את החוק ובאה למלך 
מבלי להיקרא. ולא זו בלבד, אלא שהוא אף 
מדובב אותה בהבטחה חגיגית - שיש בה 
משום הפרזה של נימוס - שמשאלתה תתמד 
לא, גם אם תגיע הבקשה עד חצי המלכות. 
משניתנה רשות הדיבור לאסתר, היא פונה 
אליו בלשון כבוד, כדרך שמדברים שרים 
ומקורבים למלך, בנוסחה "אִם על הַמֶּלְֶךּ טוביי 
(פסוק ד, ועיין לעיל, בפירוש לפרק א, יט- 
כא). בקשתה של אסתר להזמין את אחד 
השרים למשתה היא יוצאתדופן, שפן לא 
ידוע ממקורות המזרח הקדמון על משתה 
מלכותי, שבו המלכה (והמלך) יזמינו גבר נוסף 
למשתה; אך המלך נעתר לבקשתה ומצווה 
לבצעה. הפרק מתאר בפירוט ובדייקנות את 
הטקסיות שבחצר בעת ראיון עם המלך. כדי 
לקבל רשות לדבר עמו היה על המלך להושיט 
את השרביט, ומבקש הרשות צריך היה לגעת 
בראש השרביט המושט, אבל המלך הוא שהיה 
פותח ראשון בדברים. הדוישיח בין אסתר 
ואחשורוש מתנהל בנוסחאות אופייניות לחצר 
המלכות. [י'"א; מה''ל] 


המתח והאפקט הדראמָתי של הסיפור מתגב- 
רים בפסוקים ד-ח, שבהם נמנעת אסתר בשתי 
הזדמנויות נאותות מלשטוח לפני המלך את 
בקשתה העיקרית, הנוגעת לביטול גזרת המן. 
נשאלת השאלה: מדוע לא מיהרה אסתר לג" 
לות למלך את בקשתה, ובמקום זאת הזמינה 
פעמיים את המלך ואת המן למשתהז כמספר 
המפרשים כן מספר התשובות לשאלה זו, ואין 
אף אחת מהן קולעת וממצה. כבר חז'"ל דנו 
בשאלה זו: "תנו רבנן: מה ראתה אסתר שזימ- 
נה את המן (למשתה)? ר' אליעזר אומר: 
פחים טמנה לו... " (מגילה טו, ע'יב), ובהמשך 
מביאים בשם תָּנאים ואמוראים שונים לא 
פחות משנים"עשר טעמים אפשריים. הדיון 
בגמרא מסתכם במלים אלה: "פגש רבא בר- 
אביה את אליהו (הנביא), אמר לו: כ(דעת) מי 
ראתה אסתר ועשתה כךז אמר לו (אליהו): 
כ(דעת) כל התנאים וכ(דעת) כל האמוראים." 
בין הטעמים השונים שניתנו עליידי חכמים 
שם (וחזרו וניתנו עליידי פרשנים חדשים), 
ראוי להזכיר שלושה: 1. אסתר ביקשה לעורר 
את קנאת המלך או את חשדו בהמן; 2. היא 
רצתה להאשים את המן בפניו, כדי שיישפט 
בו"במקום, ולא יוכל להתחמק מעונשון 3. 
אסתר התכוונה לטמון מלכודת להמן בעוררהּ 
בו שאננות; בנסיבות אלה לא ינקוט כל זהי- 
רות, ואז תהיה מפלתו גדולה. + לעולם לא נוכל 
לדעת אלינכון את שיקוליה של אסתר במע" 
שיה אלה. אך עובדה היא, שתכסיסי ההשהיה 
שלה הגבירו במלך את הסקרנות ואת המתח, 
ועוררו בו קנאה וחשד (ראה ז, ח להלף. ‏ [י"ק] 


[א] וַיָהִי בָּיום הַשָלִישִי. כאן מתחולל 
המפנה הדראמֶתי. בפּסקה הקודמת ביקשה 
אסתר שיצומו עליה "שָלשָת יָמִים - לְיָלָה 
וָיום" (ד, טז) - וביום השלישי, שהוא שיאו של 
הצום, באה פעולתה הדראמָתִית והמסוכנת, 
בדומה לפעולות דראמֶתיות אחרות, שנעשו 
ביום השלישי. בסיפור העקדה נאמר: "ָּום 
הַשָלִישִי נַיִשָא אַבְרָהֶם אֶת עִנִיו" (בראשית 
כב, ד) ובמעמד הר סיני: "וַיָהִי בַיום הַשְלִישִי 
בָּהִית הַבּקָר'' (שמות יט, טז) ועוד. [י"א] 


וַתַעָמִד בַּחְצַר בִּית הַמֶּלֶּ הַפָּנִימִית. "מְצַר 
בִּית הַמִּלָּ הַפָּנִימִית" (השווה ד, יא לעיל) 
היתה סמוכה לבית המלך, שהוא בניין המגו- 
רים של המלך בארמון. אולם קבלות-הפנים 
והטקסים היה בחלק הקדמי של בית המלך, 
"נְכַח בָּתַח הַבֶּית''. בישבו על כיסא מלכותו 
היה אפוא המלך יכול לראות דרך הפתח את 
אסתר, שעמדה בחצר. מבנה הארמון בשושן 
לא נשתמר היטב, משום שרובו נבנה מחומרים 
מַתכּלים (לבני חומר ועץ). תוכנית הארמון 
בֶּרְסְפוּלִיס, לעומת זאת, ידועה לנו היטב. 
[מה'יל] 


הא 

"וְהַמִלְך יושְב על כִּסָא מַלְכוּתו בָּבִית הַמִלְכוּת". 
ציור קיר מבית הכנסת בדורה אירופוס (מאה גי 
לסהיינ) מתאר את אחשורוש מלך פרס יושב על 
בס מלכות מפואר, מימינו - אסתר המלכה, 
מסביבו ומאחוריו - שריו, ומשמאלו - המן 
הרשע. [חר'"'ב] 





[ג] וּמָה בַּקָשָתַזָ. כל היקרוּיותיה של המלה 
"בקשה" במקרא הן שבע פעמים במגילת 
אסתר (כאן ולהלן, בפסוקים ו, ז, ח; ז, ב, גן ט, 
יב) ופעם אחת בעזרא (ז, ו). מלה זו מופיעה 
אפוא רק בספרות המאוחרת מימי בית שני. 
רק בכתוב שלפנינו ובעזרא היא באה לבדה, 
ואילו בכל שש היקרויותיה האחרות במגילת 
אסתר היא מצורפת למלה הנרדפת והשכיחה 
"שאלה", בין כצמד מלים ובין בתקבולת. ראוי 
לציין, שאף במזמורים מאוחרים מימי בית 
שני, שנתגלו בקומראן, מצויה המלה "בקשה" 
יחד עם המלה "שאלה", כגון: "ותן לי את 
שאלתי, ובקשתי אל תמנע ממני" (3-4, 24 
*110). [יי'א] 


"המבּע הערוך'' בפניות המלך 
אל אסתר 


חלק גדול מדבריהם של אנשי החצר במגילה 
נָמנה עם הסוג המכוּנה "מבע ערוך" או "מבע 
טופסי" (06חגז16זט 00066 ץ|תקוה), שהוא די" 
בור בביטויים ובמשפטים סטריאוטיפיים מן 
המוכן (עיין לעיל, במבוא למגילה - '"השיחות 
במגילת אסתרי'). בדברי המלך רבים במיוחד 
המבעים הטופסיים, ודוגמה טובה לכך ניתנת 
בפנייתו לאסתר (בפסוק ג), החוזרת במגילה 
ארבע פעמים (ראה טבלה בעמוד ממול). עיון 
בטבלת דברי המלך לאסתר מגלה, כי ברוב 
המקרים הנוסחה זהה, אולם בפנייה הראשונה 
(ה, ג) ניכרת סטייה, ונראה, שהיא מכוונת. 
אסתר הפתיעה כנראה את המלך בהיכנסה 
ללא הזמנה לחצר הפנימית, ועל כן הוא שואל 
אותה באורח ספונטאני: "מה לְךָּ אֶסְתִּר הַמַּלֶ- 
בְּהז" מכאן הוא עובר מיד לחלקה השני של 
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מגילת אסתר ה-ו 


טוב 3 וְכְראוּת הָמִּן אֶתמִרְדְּכִי בְּשְצַר הַמִּלְךְ ולא"קם וְלאז 


לו - 


ב של וְעַבְדִי ו ל ו אַף לאיְהַבִיאָה אֶסְתָּר הַמִק 
הַמּשְתָה ל אֶשָר"ְעְשָתָה כִּי אָם"אותי וְגִ"ְלְמְחֶר אָנִי 
מּלך: וכלה אִינְנוּ שה לי בכָל ְעָת אַעֶר אָנִי 





עִיהַמַלְָךְ אֶל 
מל 

ינ קרואיְלָהּ עַםז 
יד ראֶה אֶתמְרְדָּכִי 



















יִתְאַפְק הֶָץ וִבוּא אֶל- 


ו 





ְכָל זאֶהָבָיו יעשוּזעץ ְבָה חָמָטִים אַמָה בבק אָמָר למלְךְ 
ְִל אַתְמַרִדְּכִי עָלִיו וּבָא "ְעִַמִלְך אֶלִיְהַמִּטְתָה שָמַח ויב 


א הַדְּבַר לְפֶני הָמָן ויעש הָעֶץ: בלילָה הַהוּא נָדְדָה 
שְנַת המלְך" ואמַר לְהָבִיא אֶתפָפָר הַזכְרנות' דִּבְרִי הַיָמִים ויהיו 
ב גקראים לגי הפל וא כב ל הניד מּרְדכִי ינתא 
וט ְני סריטי הל משמרי חפף אפר פקשל ללח יד במלר 


ג אַחַשְוְרוש: וַיאמֶר הַפֶּלָךָ מה 
ךַ מִשְרְתָיו לאינַּשְעָה עָמי דְבָר: הַאמֶר 





ד וָה אמָרוּ נַעָרִי הַמ 


0% 


הַמֶלְךָ מִי בְחְצָר וְהָמִז בא חצר בִּיתהמֶּלְךָ 
לפֶּלָךְ לתַלות אֶימְרְדכִי צליהָעֶץ אָשֶריַקין לו: 
הַמְלְךָ ליו הגה הָמָן עמד בְּחָצַר ויַאמֶר הַמֶלְךָ יוא ובוא הֶמִך 


צב 


- 





ה קר ונְדוּלָה לְמְרְדָבִי צלז 





לַאמַר 


וָאמֶר לו הַמֶּלֶךָ מהילצָטות בָּאיש אֶשָר הַמָלֶךְ חִפֶץ בּיקרי 


הַאמֶר המ בלו לי יחפץ הַמְלֶךָ לצשות ְקֶר יותר מִָי: 





ו ח ויאמ הָמַן אֶל"הַמלָך איש אשר המִלְךָ חָפֶץ בִּיקרוּ: יָבִיאוּ לְבָוּש 
מלְכוּת אַשֶר לִבשיבָּו המִלֶךָ וסוס אֶשָר רכב עָלִיי המּלֶךְ וְאְטַר 
ט נַתַן כָתֶר מַלְכָוּת בְּראשּ: וְנְתוּן הַלְבוּש וְהַסוּס עַלזידיאִיש מִשָרִי 


הנוסחה - "וּמַה בְַּשְתַךָּ עַד חָצִי הַמַלָכוּת", 
ואז הוא זכר ומשלים את החלק הראשון 
"וְיַָתַן לֶךָּ''. סטייה מכוּונת מצויה גם בפרק ט, 
יב, שם אומר המלך "עוד'' במקום "עד חָצִי 
הַמִּלְכוּת'', מכיוון שעד עתה נענו כל בקשותיה 
של אסתר, והיא קיבלה את מבוקשה "עד חָצִי 
הַמִּלְכוּת". המלך השתדל שלא לסטות מנוס" 
חות הקבע, אך כיוון שהופתע, שינה אותן 


שלא במוּדע. [עז''מ] 
החלטת המן 
לתלות את מרדכי 
[ט-יד] 


פְּסקה זו מתארת את השתלשלות העניינים, 
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שהביאה להחלטת המן לתלות את מרדכי 
בהגיעו לשיא גדולתו. היא נפתחת ונחתמת 
באותה מטבע לשון; בפתיחה נאמר על המן: 
"וַיִצָא הֶמֶן בּיוּם הַהוּא שָמַחַ וְטוּב לב" (ט), 
ובחתימה נאמר: "וּבא עָם הַמֶּלֶךּ אָל הַמִשְתָּה 
שָמח וַייטַב הַדָּבֶר לִפְנִי הָמֶן" (יד). בתוך הפס" 
קה מסופר על האירוע היחיד שהעכיר את 
שמחתו של המן - התנהגות מרדכי כלפיו 
בשער המלך. המן מַכַנס את כל אוהביו ואת 
זרש אשתו - מן הסתם כדי להיוועץ בהם מה 
לעשות במרדכי, שהפריע את מנוחתו ואת 
אושרו. בהמשך מסופר על דברי הפיוס, 
שהרעיפו עליו בני משפחתו ועל הפתרון, 
שהציעו לו לבעיית מרדכי. + בתיאור עושרו 
של המן נוקט הכתוב כמעט אותן הלשונות, 
שבהן תיאר את עושר אחשורוש. על אחשו- 





הו-ת 

"וַיאמָד הְמֶן אֶל הַמִּלֶּ איש אֶשָר הַמִּלְּחפֶץ 
בִּיקָדו. יָבִיאוּ לְבוּש מִלְכוּת אֶשֶד בו הַמָלְךּ 
וְסוּס אֶשֶר רְכַב עָלָיו הַמּלְךִּמֶשָר נתן כָּתֶרמַלְכוּת 
בְּראשו". נתינת הכתר בראשו של מרדכי בצד 





רוש נאמר: "אֶת עשָר כְּבוד מִלְכוּתו" (א, ד), 
ועל המן נאמר: "אֶת כְּבוּד עָשָרוּ" (ה, יא). 
הסיפור מתאר את המן בשיא גדולתו כדי 
להראות את גודל מפלתו מאיגרא רמא לבירא 
עמיקתא. תיאור אבלו וייאושו של המן (ה 
יב-יג) ותיאור תלייתו על העץ, שהכין למרדכי 
(ז, ט-י) מהווים ניגוד סימטרי לתיאור גדולתו 
בפָּסקה שלפנינו. [י'א] 





[ט] ולא זָע מִמֶּנוּ. השורש זוע משמעו: לנוע, 
לרעוד (השווה עוד קהלת יב, ג). 


[יז ובוא אֶל בִּיתו וַיּשָלַח וַיָּבָא אֶת אהָבָיו 
וְאֶת זֶרֶש אֶשַת1. ביתו של המן נמצא בעיר 
שושן, אך כיוון שהיה זה בית גדול, שלח המן 
עבדים כדי להביא את אוהביו ואת זרש אשתו. 
ייתכן ש"אהָבָיו" רומז לבני ביתו של המן, 
שהיו נאמנים לו (ראה גם פסוק יד; ו, יג). מן 
התיאור של בית המן כאן ובפרק ח, א-ב עולה, 
שמדובר כאן לא בבית בודד, אלא במשק גדול, 
שהשתרע על שטחים נרחבים. על משקים 
כאלה, שהיו ברשות האצולה האַחְמָנִית, ידוע 
גם ממקורות אחרים. המשקים הללו, שכללו 
חוות, בתי מלאכה ועדרים, היו לעתים מפוזד 
רים בסָטְרַפְּיוות שונות של האימפריה. לפי 
דיודורוס (\1א, 80, 2) היו לטספרנס, הסַטְרַפ 
(אחשדרפן) של אסיה הקטנה (400 לפה"ס 
לערך), "גנים של עצי פרי וגני שעשועים... 
שנבנו בצורה מלאכותית במחיר רב, עם צמ- 
חים ודברים אחרים מפוארים כדי ליהנות מן 
הדברים הטובים של החיים". מן המכתבים 
של הסטרפ ארשמה (המחצית השנייה של 
מאה ה' לפה'"ס) עולה, שהוא החזיק חוות 
גדולות גם במצרים ובשש ארצות בין מצרים 
ושושן, ותעודות מבבל על לוחות טין מעידות, 
שלארשמה זה היו אדמות רבות ועדרים של 
עשרות אלפי כבשים. [מה""ל] 


זֶרֶש. מקור השם הוא אולי מן האיראנית 
העתיקה 23:00 (''הצהובה"), אבל עדיף 
לזהות את זרש עם היסוד 241881, המצוי בשם 
הנקבי העילמי \[24185-גוחוחג/. השווה גם עם 
זו בתעודה משושן מתקופה קדומה 
יותר. [ר"צ] 


[יא] אֶת כְּבוד עָשָדוּ. את כובד עושרו, את 
עושרו הכבד. 


[יב-יד] המן מדגיש כאן את הכבוד המיוחד 
שנפל בחלקו: המלכה בכבודה ובעצמה הזמינה 
אותו ואת המלך למשתה שעשתה לכבודם. 
רק נוכחותו של מרדכי ממררת את חייו. בסופו 
של דבר מחליטים המן ו"אהָבָיוי" להקים עץ 
תלייה גבוה כדי לתלות עליו את מרדכי. בפרס 
העתיקה נהגו לפעמים לצלוב (לתלות) או 








הלבוש המלכותי והסוס שאחשורוש נהג לרכוב 
עליו היו סממנים ברורים של חסד השליט כלפי 
מרדכי היהודי. בתמונה: פסלון של ראש נסיך (או 
מלך), שלראשו כתר מלכות בדמות חומת עיר 
(פרְסְפולִיס, מאה ד' לפה'יס). [חרייב] 


להוקיע את הנידונים למוות, לאחר שהומתו 
או בעודם חיים (ראה הַרודוטוס 111, 125; /], 
2). [מה'"ל] 


[יג וְכָל זֶה אִיגְנוּ שוָה לִי. כל זה אינו גורם לי 
סיפוק; או: לכל זה אין ערך בעיני, כל עוד אני 
רואה את מרדכי יושב בשער המלך. 


פרק ו 


כיבוד מרדכי והשפלת המן 
[א-יד] 


פרק זה משמש מעבר בין תחילת הישועה 
(חנינת אסתר על-ידי המלך והבטחתו למלא 
את בקשתה) ובין השלמת הישועה (הדחת 
המן ותלייתו), שהיא תמונת השיא בעלילה. 
בתמונת מעבר זו חלה תפנית מפתיעה במהלך 
המאורעות, בעקבות צירוף מקרים מופלא, 
שיד ההשגחה ניפּרת בהם, שנת המלך נדדה, 
והוא ביקש שיקראו בפניו את ספר הזיכרונות. 
תוך כדי הקדיאה בספר התברר, שמרדכי טרם 
קיבל את גמולו על הצלת חיי המלך (א-ג). 
עוד המלך תוהה כיצד לגמול לו על מעשהו 
הטוב, הופיע המן בחצר (ד-ה). המן, שהתכוון 
לתלות את מרדכי, נפל קורבן לרשעותו 
ולגאוותו שלו: בלא יודעין הוא מייעץ למלך 
כיצד להעניק לאויבו המושבע, מרדכי, כבוד 
מלכים, והוא עצמו נאלץ לבצע את הטקס (ו 
ואילך). + בהיות המן המשנה למלך, הוא חופ" 
שי לגשת "לְחְצַר בִּית הַמֶּלֶךּ הַחִיצוּנֶה" (ד). 
אבל גם הוא מנוע מלהיכנס היישר אל המלך; 
הוא יכול לעשות זאת רק דרך נערי המלך, ולא 
לפני שהמלך פקד "יָבוּא". הסופר מתאר ביד 
אמן כיצד חושב המן בגאוותו היתרה, שהמלך 
רוצה לחלוק כבוד רק לו (ו). ראוי לציין, ששום 
מקור אחר מחוץ למגילה אינו מספק מידע על 
מָחָוות של כבוד מיוחד כגון אלה שמציע המן: 
לבישת בגדי מלכות, שהמלך לבש לפחות פעם 
אחת, ורכיבה על סוס, שהמלך רכב עליו. + 
"רְחוּב הָעִיר'', שבו מתרחש הטקס, הוא הכיכר 
המרכזית של העיר, ובמקום הכרוז צריך להו- 
פיע המן, שהוא אחד משבעת השרים הפרת- 
מים (ראה הפירוש לַ"הַפַּרְתְּמִים' - לעיל, א, ג). 
בסיפור שלפנינו ניכּרת בעליל השפעתו של 
סיפור עליית יוסף בחצר פרעה (בראשית מא, 
מב-מו). + בקטע האחרון של אפיזודה זו (יב- 
יג) בולט שוב הניגוד בין מרדכי, החוזר לעיסו- 
קיו הרגילים לאחר הטקס המלכותי המפואר, 
ובין המן, החוזר אבל וחפוי ראש לביתו. המן 
מנסה שוב להתנחם בחיק משפחתו, אולם 
חכמיו וזרש אשתו מנבאים לו שחורות, ומוסי- 
פים כאב על כאבו. בביטוי "מְכָמָיו" הכוונה 


ליועציו או לחכמי הדת, שלפי פרק ג, ז הפילו 
לפניו את הפור. במשפט הפסימי "אִם מִזְּרַע 
הַיְהוּדִים מְרְדְּכִי... ָפול תִּפוּל לְפָּנִיוי" (יג), המור 
שם בפי יועצי המן, יש לראות את הרעיון 
העיקרי (האפולוגטי) של הספר, לאמור: אי 
אפשר לנצח במאבק נגד היהודים. [מה"ל; יי"ק] 


[א] בַּלִילָה הַהוּא נָדְדָה שָנַת הַמִּלְף. המר 
טיב של נדודי השינה, הידוע היטב מן הספרות 
העולמית, משמש כאן אמצעי ספרותי כדי 
לקרב את הנושא לפתרונו הסופי, ויש לו 
הקבלה מעניינת בעזרא החיצון (ג, ג - ד, סג), 
שם מדובר במשתה של דדריָוֶש הראשון, 
שלאחריו נדדה שנתו. גם שם מתקיים ויכוח 
חוכמתי בין הנערים המשרתים לפני המלך, 
ובויכוח מנצח זרובבל היהודי; כפרס על 
הצטיינותו מרשה המלך לו וליהודים לבנות 
את בית המקדש, ואף משיב להם את כלי 
הקודש, שנגזלו מהם על-ידי הבבלים. [מה"ל] 





ספָר הַזְּכֶרנות דִּבְרִי הַיָּמִים. ספר הזיכרונות 
של מלכי פרס ("סְפָר דְּכְרְניָא") נזכר גם בעזרא 
ד, טו, אולם שם הוא משמש בידי אויבי 
היהודים כאמצעי לטפול עליהם האשמות 
שקר בפני המלכות (ראה עוד מלאכי ג, טז). 


[ג] יָקָד. המלה "יָקֶר" היא המלה המנחה 
בפרקנו. ה"יקרי' שרצה אחשורוש להעניק למ- 
ציל חייו, מרדכי, בעוד המן חושב שהוא עצמו 
הראוי לו - זהו המוטיב המרכזי, העובר כחוט 
השני לאורך כל הפרק. המלה "יָקָר'' מופיעה 
בפרק שבע פעמים כמספר שלָמות חשוב 
ומכוּון עליידי הסופר. פעמיים באה המלה 
"יקי" לבדה (פסוקים ג, ₪1), וחמש פעמים 
מופיעה המלה בצירוף "אִיש אֶשָר הַמֶּלְךּ חֶפֶץ 
בִּיקרו'' (פסוקים ו,, ז, טט- פעמיים, יא). ‏ [י'א] 


[ח] וַאֶשָר נִתִּן כָּתֶר מַלְכוּת בְּראשו. לפי 
פשוטו של מקרא: בראשו של הסוס.: ידוע 
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מגילת אסתר ו-ז 


יא 


יב 


יג 


יד 


הַמּלֶךָ הַפַּרְתְמִים והַלְבִּישל אֶתהָאִיש אָשר הַמֶלָךְ חפֶץ בִיקרו 
ְהִרְכִּיבָהוּ עַל הסוס בּרְחוּב הָעִיר וקראוּ לפנו בְּכָה יָעָשָה ליט 
אשַר מל חִפֶץ בִּיקְרוּ: ויַאמֶר הַמֶּלְךְ המ מַהָר קַח אֶת-הָלְבָוּש 
אֶת"הַסוּס כַּאָשָר דִּבַרְפּ ועשה"כן לְמרְדָּכִי הַיְהוּדִי הַיושָב בְּשָעַר 
המל א"תל דְּבֶר מכ אָשר דִבַּרְ: ויִקַח הֶמֶן אֶתדהַלְבוּש וְאֶת- 


הַסוּס ִלְבָּש אֶתְמַרְדּכִי וַרְכִּיבָ הו בְּרְחְוּב הָעִיר ויְקרָא לְפָנֶיוכָּכָה 


יָעָשָה ְאִיט אַשַר המלה חָפַץ בִּיקְרוּ: וַיִשֶב מִרְדָּכִי אֶל שצַר ל 
ְחָמֶך דח אֶל בִּיתּ אָבָל וְחַפּוּי רָאש: וַיְסְפָּר הֶמַן לורט אֶשְתוּ 
וּלְכָל"אֶחָבִיו את כָּלאֶשֶר קרהו וַיאמָרוּ לו חִכּמִיו וְזֶָש אֶ אִם 
מע הַיְהוּדִים מִרְדְכִי אַשָר הַחַלוּתָ לְנִפָל לְפָנָיו לא: "תוכל. לו כִּיז 
ל תפול לי ופ דרי עפ סריפ המלֶ הניט ובר 
לְהָבִיא אֶתהֶמֶן אֶלהַמְּשְתָּה אַשַרִדְעָשְתָה אֶסְתַר: וַיִבָא הַמֶלְךָ ו 
לְשְתָּוּת עֶםיאֶסְתַר הַמִַלְכָּה: וַיַאמָל הְַלְך ְאֶסְפָר גּם בַּיוּם הַשָנִי 
בְּמְשְתָה היין מהישְאַלְתְך אֶסְתֶר הַמִלְכָּה וְתִגּתַן לך וּמַה ו 
דח הלכיש וע את התאר אַימָאתיח 
ְּציניךָ המֶלֶךְ אזְעַליְהִמָלֶךָ וב ְִתְְלִי ִפְשִי בְּשָאַלְתִי ומ 
בְּבַקשְתִי: כִּי נְמִכּרְנו אַנִי וְעַמִּי לְהַשָמִיד לְהַרְוג וּלְאַבָּד וְאֶלוּ 


לויט ושפחת נִמִכּרְנוּ הָחָרְשְפִּי כִּי אין הצר שה בְּנֶק 


לי 0% המל חווטו אמ 
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המַלְךָ ו וְהַמִלְךָ קם 0% ה - אֶליגָנַת הַבִּיתֶן 
ָּלֶך יהמ הָה: וְהַפּלך ה חס שְתה היין אַל497 ת 
ְהִמִ עְמִד לְבַקָט על"נפש מְאֶסְתֶר הַמִלְלָה כִיְאָה כי"כְלְתָה אַלִיו 


הרְעָה את הַמִלְךָ וְהפּלְךָ שב גת הַבִּיתָן אֶלדבִּית מִשְתֶה חן 
וְהַמִן נפַל עַליהַמּטָה אַשַר אֶסְתֶר עָלִי. וָאמֶר הַפֶּלֶךְ הָגם 
לְכְבֶּוש אֶת"הַמַלְכָה עִמי בַּבִָת הַדְבָּר יְצָא מפי המִלֶך ופי המָן 
חפ וָאמָר חַרְבוּנָה אֶחָד מְִיהַסֶרִיסִים לִפְגִי 












שהפרסים נהגו לשים כתר בראשי הסוסים 
לקישוט, וניתן לראות זאת על תבליט אבן 
מן המדרגות המזרחיות של הִפַדְנָא (ארמון 
המלך) בפֶּרְסְפּוּלִיס. הכתר אינו נזכר בהמשך 
(פסוק ט), משום שהיה חלק מקישוטי הסוס 
המלכותי. [יי*ק] 


[יב] וְחָפּוִּי ואש. כשראשו מַחוּפָּה, מכוסה, 
כדרך האבלים (השווה שמואל-ב טו, ל). 


ניגן יפר הָמָו ל 
את כָּל אֶשֶר קְרֶה 






רָש אִשָתו וּלְכָל אהָבָיו 
וגו'. פסוק זה בא כניגוד 
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לדבריהם של זרש וכל אוהביו בפרק הקודם (ה, 
יד). שם הם עודדוהו וגרמו לו שמחה, וכאן 
הם צופים לו חזות קשה באָמרם, שאין לו כל 
סיכוי להינצל, ונפילתו הבלתי-נמנעת היא 
נפילה סופית. [יי'א] 


[יד] עוּדֶם מְדִבָּרִים עַמ1 וגו'. הסופר נקט 
לשון "בשורות איוב" כדי להראות, שצרותיו 
של המן התרגשו עליו בזו אחר זו. בבשורות 
שמבשרים הנערים לאיוב חוזרת הנוסחה "עוד 
זֶה מְדַבָּר" (איוב א, טז, יז, יח), והסופר השכיל 
להשתמש בלשון זו כאן. [י'א] 


פרק ז 


הדחת המן 
[ה יד - ז, 7 


תיאור נפילת המן הוא מהיר ורציף, כמקובל 
בתמונות שיא בעלילות ספרותיות. המן מגיע 
למשתה בליווי סריסים (ו, יד), כנהוג באותה 
תקופה. תחילת המשתה מתנהלת כמו בערב 
הקודם (ראה ה, ו-ח), אלא שהפעם מגלה 
אסתר למלך את בקשתה העיקרית. בהיותה 
יהודייה צפויה אף היא להשמדה, ועל כן היא 
מבקשת תחילה מן המלך רחמים על עצמה, 
ואגב כך - גם על עמה: "תִנֶתֶן לִי נַפְשִי 
בְּשְאִלְתִי וְעַמִי בְּבַחשְתִי" (ז, ג), בהקדימה את 
הבקשה האישית, כדי שתוּכל לפעול למען 
הצלת כל היהודים. עם הבקשה מגלה אסתר 
את זהותה האמיתית וגם את זהות הרשע, 
המתנכל להֶרגה (ז, ו), וגילויים אלה באים 
למלך בהפתעה גמורה. בראות המן, כי כלתה 
אֶליו הרעה, הוא מאבד את עשתונותיו ועושה 
שגיאה גורלית: הוא נופל על מיטת המלכה 
"אֶשָר אֶסְתּר עָלֶיהֶ''" כדי לבקש רחמים (ז, ח); 
בכך אין הוא אלא מגביר את כעס המלך, 
וחורץ את גורלו לתלייה על העץ שהכין 
למרדכי (ז, י), לקיים את המימרה: "בור כֶּרָה 
וַיִחְפְּרָהוּ וַיפל בְּשְחַת יִפְעָלי' (תהלים ז, טז). + 
הָרודוטוס מסייע להבין את מהלך האירועים 
במשתה של אסתר, המתואר בפרק ז. הוא 
מספר על כְּסְרְכְּסֶס (אחשודוש), שנהג להבטיח 
לאוהביו הבטחות שונות וגם למלא את 
בקשותיהם המוזרות, ובמיוחד בשעת משתה 
יין. פעם אחת, למשל, נשבע לאהובתו אַרְטַ" 
אִינְטִי, בת אחיו, כי ימלא כל בקשה שלה. 
למרבה מבוכתו ביקשה ממנו את המעיל 
הצבעוני המיוחד, שאשתו אמיפטריס ארגה 
לו. הוא ניסה להתחמק ממילוי הבקשה, אך 
לשווא, ולבסוף נאלץ לתת לה את המעיל. 
משנודע לאמיסטריס שהמלך בגד בה, חיכתה 
ליום "משתה המלך", שנערך אחת לשנה 
לכבוד יום הולדתו. בשעת המשתה ביקשה 
מכסרכסס למסור בידיה את אשת אחיו, אם 
אהובתו, כדי לנקום בה על הבגידה; שוב ניסה 
כסרכסס להתחמק ממילוי הבקשה, אך 
לשווא, ולבסוף נאלץ למסור בידה את הא- 
שה, שפן ''מן הנמנע להשיב ריקם פני מבקש 
בקשה בשעת משתה המלך" (הָרודוטוס א1, 
8).. [מה'"ל] 


[גן אִם מְצָאתִי חן בְּעִינִיף הַמִּלְָ. כל פניר 
תיה של אסתר למלך הן בגוף שלישי, בהתאם 
לגינוני הטקס של חצר המלוּכה (השווה ה, ד, 
ח; ח, ה). כאן היא סוטה מן המקובל ופונה 
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"וְהלְבִּישוּ אֶת הָאיש אֶשָר הַמַלְךּ חָפֶץ בִּיקָרו 
וְהַרְכִּיבָהוּ על הַסוּס בְּרְחוּב הְעִיר וְקַרְאוּלְפָנִיור 
כְּכָה יִעָשָה לָאיש אֶשָר הַמִּלְךּחְפֶץ בִּיקָדו". 
בתמשיח בבית הכנסת בדורה אירופוס (מאה גי 


אליו בגוף שני, משום שהבקשה שהיא מבק- 
שת היא גורלית, ולכן היא משווה לפנייתה 
אופי אינטימי ודראמָתי יותר. [עזיימ] 


[דו וְאלוּ לְעַבָדִים וְלַשְפְחוּת א אִמְכַּרְנוּ 

תִּי. אסתר מדגישה כאן, שאילו היו 
היהודים נמכרים לעבדות, היתה שותקת כדי 
שלא להביך את המלך, שכּן אי אפשר לו לחזור 
בו מפקודתו בלא לגרום לעצמו נזק גדול. 


אלוּ. המָלית "אֶלוּ' במשמע "לו" מצויה 
במקרא רק עוד פעם אחת (קהלת ו, ו). היא 
שאולה מן הארמית וחדרה לעברית המאוחרת 
של ימי בית שני וללשון חז''ל. המֶלית הרגילה 
בימי בית ראשון היתה "לוּ", ואונקלוס תרגם 
אותה במלית "אֶלוּ" (במדבר כב, כט; דברים 
לב, כט ועוד). [י"א] 


הַצָד. יש לפרש "צֶר'' מלשון צרה, מצוקה 
(השווה ישעיה כו, טז; תהלים ד, ב ועוד), 
ושיעור הכתוב: אין הצרה (העבדות) שקולה 
כנגד נזק (הפסד או צער) למלך. 


בְּנְזְק. מלה יחידאית בעברית המקראית, אך 


לסה"נ), המנציח את דמויותיהם של גיבורי 
מגילת אסתר, מתוארת הטצֶנה הידועה של המן 
הרשע המוביל את מרדבי היהודי, שהמלך חפץ 
ביקרו. מרדכי, הלבוש בגדי מלכות, רוכב על גבי 
סוס אביר. בימים ההם היה הסוס בעל חיים יקר 


ונדיר, ששימש בעיקר ככלי-רכיבה למלכים וככלי 
מלחמה (בחילות הפרשים ובחילות הרכב). 
בתמונה למטה: נכבדים ממרכז אסיה מביאים 
סוסים כמנחה למלך פרס (תבליט על קירות 
הארמון בבֶרְסְפּולִיס, מאה ה' לפהייס). 


השורש נזק מצוי בארמית שבמקרא (בדניאל \, 
ג; עזרא ד, יג, טו, כב). מן הארמית חדרה מלה 
זו לעברית, והיא שכיחה בלשון חז''ל, במשנה 
ובתלמוד, כגון "ארבעה אבות נזיקין"' (משנהו 
בבא קמא א, א). יש המפרשים "גְזֶק'' כלשון 
צער או הטרדה, בהסתמכם על ו ח באכ" 
דית, שמשמעה צער. [י"א] 


[זו וְהַמִלְּ קם בַּחְמָתו מִמִּשְתּה הַיּין אֶל 
גנַת הַבִּיתֶן. "בִּית מש ְַיןף" (ראה הפסוק 
הבא) היה בשטח גינת הביתן או בסמוך אליו 
(על "גְנָת בִּיתַן הַמֶּלֶךִּ' ראה לעיל, הפירוש 
לפרק א. 


וְהֶמֶן עֶמַד לֶבַקש עַל נַפָשו. המן מבין את 
הלך הרוחות, והוא אף מודע לנכונות המלך 
למלא את בקשת אסתר; לפיכך הוא "ְבְעַת" 
(פסוק ו) ו"עָמַד לְבַקש על נַפְשוּ''. תפקידיהם 
של אסתר והמן התחלפו, שכן קודם לכן היתה 
זו אסתר שעליה נאמר "וַתִּתְחַלְחַלי" (ד, ד), 
והיא זו שבאה אל המלך "לְהַתְחַגִּן לו וּלְבַקש 
מִלְפְנָיוו על עַמֶּהּ" (שם, ח). 


ח] וְהְמֶן ופָל על הַמִּטָה אֶשָר אֶסְתַר 
עָלֶי.ָ. כמקובל במשתאות במזרח הקדום 
ובעולם הקלאסי, לא ישבו הקרואים בכיס" 
אות, אלא הַסְבּוּ (במצב של חצי-שכיבה) על 
צדם השמאלי על גבי מיטות (ספות מיוחדות; 
ראה תמונה בעמוד 230). על המיטה, שהסבה 

אסתר, נפל אפוא המן לבקש על נפשו, 
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מגילת אסתר ז-ח ת, זדת 


. הָיְהוּדִים 


בְְּהוּדִים 





256 


"ויאמָר הַמִֶלְךָ אַחשורש לְאֶסְתר המלְכָּה וּלְמְרְדְּכִי 
הַיְהוּדִי... כַּתְבוּ עַל הַיְּהוּדִים כָּטוב בָּעִינִיכֶם בָּשֶם 
הַמַלְךּ וְחתַמוּבְּטְבָּעַת הַמִּלֶךִּ'. חותם גליל של 
דריש הראשון מלך פרס (מאה ו'-ה' לפה"ס). 
בחותם נראה המלך בעת מסע ציד, כשהוא עומד 














תְלוּ אֶת"הָ להָעֶץ. אֶשַר הַכִין לְמרִדְכי וְחמַת 
בּוּם. הַהוּא בָתַן המלְך אַחַשְוָרוּש לְאֶסְתֶּר 


ללה אֶתדבִּית הָמָן צְרֶר היהודיים ומִרְדָכִי בָא לפי. 
ג כִּייהִָיָדָה אֶסְתֶר מה הוּאילָה: וַסֶר 





ה . 
גליו ותְבְךָ ותְִחנְּלו לְהָעַבִיר אֶתרְעַת. מז האַנגי ואת מחשָבְתו 


ר אַשֶר חֶשָב עַלדהַיְּהוּדִים: וַיושָט המְלְךְ לְאֶסְתָר אֶת שִרְבְט הַזּהָב 


+" 


ותֶקם אֶסְתָּר וְתַעַמִד לי מְלרִי וַתאמֶר אֶםיְעַָל 
ְאַימְצָאתִי חן לפְנִי וְכְשֶר הדְּבָל לפְני 
ְכָתָב לְהָשִיב אֶתהסְפָרִים מִחָשָבֶת הַמִן בה 
כָּתָב לְאַבָּד אֶתהיהוּדים אָשָר בְּכֶלימִדִינוּת 
אוּכל וְרַאִיתִי בְְּעָה אֶטֶריימִצָא אֶת"עְמי 
בְּאָבְדֶן מוּלְדְתִי: ל 
אֶחַשוֶרש \ לְאסְתֶר הַמַלְכָּה וְלְמְרְדָּכִי הַיְהוּדִי הַגָה בִית המ תת 
ְאֶסְפָר ואת ְל צַלזהָעץ על אַטַרִישֶלַח ָדָוּ ביהודיים: 
ואת כב עליחוהדים כ בַּעִיכֶם ב המל וחתמ 
בְּטַבְַּת הַמֶלֶךְ פִי"כְתָב אַשֶָרינכְתָב בְָּם" 
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במרכבתו, קשתו דרוכה בידו, ולפניו ניצב על 
שתי גפיו האחוריות אריה ענק פגוע, שנורה 
מחיציו של המלך. משני עבריה של סצָנת הציד 
שני עצי דקל, ומעל למרכבה דמותו של האל 
הפרסי הראשי, אַהוּרֶהמִזְדֶה. 


ומעשהו זה היה בגדר הפרה חמורה ביותר של 
כללי המוסר והאַתיקה של החצר. ידוע, 
למשל, שבאשור הקדומה אסור היה לגבר זר 
להתקרב לפילגשי המלך למרחק קטן מ-50 
צעדים, ואסור היה לו לראוּת את פניהן. אדם 
שעבר על איסורים אלה, צפוי היה למיתה. 
לפיכך מאשים המלך את המן, שנפל על מיטת 
אסתר בכוונה לאָנסה. "פָּנִי הֶמֶן חָפוּ'' בהבינו 
היטב את חומרת מעשהו. [מהייל] 


וּפְנִי הָמֶן חֶפּּ. פניו עטו, לבשו, חולשה 
ועילפון (השווה ו, יב, לעיל), או כוסו בכיסוי 
כלשהו, כנהוג לגבי הנידונים למוות. ויש גור- 
סים כאן "חְפְרוּ' במקום "חְפוּ" (השווה תה- 
לים לד, ו). 


[יז וַיִתְלוּ אֶת הֶמֶן על הָעֶץ וגו'. נוסח ג של 
תרגום השבעים גורס בפסוק זה: "ויסר המלך 
את טבעתו מעל ידו, ובה נחתמו חייו (של המן 
למיתה)." מכאן ועד סוף המגילה שונה נוסח \/ 
בתכלית השינוי מנוסח 8 ומנוסח המסורה, 
והוא משובש ומבולבל. [מ"צ] 


פרק ח 
ביטול מחשבת המן 
[א-יז] 


עם תליית המן (ז, י) והעברת ביתו וממשרתו 
למרדכי (ח, א-ב), הגיעה הדראמה לשיאה, 














אבל טרם נסתיימה, שפן גזרת המן היתה עדיין 
תלויה ועומדת מעל ראשי היהודים, והיה צורך 
לפעול לביטולה. עקיפתה וביטולה של גזרת 
המן והרווחה שבאה ליהודים עקב כך, הם 
נושאו של פרק ח, הנחלק לארבע אפיזודות: 1. 
מינוי מרדכי למִשנה למלך והפקדתו על בית 
המן (א-ב); 2. השגת רשות מאת המלך לבטל 
את גזרת המן (ג-ח); 3. ביטול הגזרה עליידי 
פקודה נגדית (ט-יא); 4. שמחת היהודים 
בעקבות ביטול הגזרה (טו-יז). + בהמשך מדגי- 
שה המגילה את העובדה, שביטול הגזרה ומשר 
לוח האיגרות, שהתירו ליהודים להתנגד 
לאויביהם, חוללו מהפך מוחלט בגורלם מרעה 
לטובה, מיגון לשמחה (השווה ט, א, כב). את 
המהפך מיטיב המחבר לבטא בפרקנו עלזידי 
שימוש בלשונות ובמליצות המקבילות במכוון 
ללשון תיאור הצרות שבאו על היהודים בפר- 
קים ג-ד (ראה טבלה משמאל). מן הטבלה 
ניכּר בעליל, כי בשני הסיפורים נוקט המחבר 
אותן מטבעות לשון ואותן נוסחאות עצמן. 
ההבדל היחיד בין שני התיאורים הוא, שבפרק 
ח, המתאר את המהפך לטובה, מרחיב המחבר 
לעתים קרובות את המליצה ומאריך בה, כדי 
להדגיש את יתרון הטובה על הרעה. = | [י"ק] 


[א] בָּיום הַהוּא וָתַן המְלְךָ... לְאֶסְתַּר 
הַמַלְכָּה אֶת בִּית הֶמֶן. לאחר שהומת המן 
כבוגד, הוחרם ביתו בתהליך שיפוטי מהיר 
לטובת האוצר, והמלך נתנוּ לאסתר בתורת 
מתנה מלכותית. להענקת מתנה כה גדולה 
(ראה לעיל, בָּפירוש לפרק ה, י), יש תקדימים 
בתולדות מלכי פרס. ידוע, למשל, שהמלכה 
פורוּשֶתיש, אשת דדריוֶש השני (405-424 
לפה'"'ס) והָגבירה בזמנו של ארתחשסתא השני 
(359-404 לפה''ס), היתה בעלת השפעה עצו- 
מה בעניינים מדיניים. קטסיאס, רופאו היווני 
של ארתחשסתא השני, כותב בחיבורו 
ההיסטורי, כי לפורוּשְתִיש היו ערים משלה, 
וההיסטוריון היווני כסנופון מספר על ''הכפרים 
של פּורוּשְתיש בבבל ובסוריה" (אַנאבּאסיס 
7, 49). גם מקורות יווניים אחרים מרבים 
בעדוּיות על רכושה של פּרוּשְתִיש. בתעודות 
בכתב יתדות מאזור ניפּוּר שבמסופוטאמיה 
נזכרת העובדה, שהמלכה החכירה את אדמו- 
תיה לאריסים. באחת התעודות (, הת8וח700% 
8 .0ח) מדובר בתשלום של כ-19,100 ליטר 
שעורים ו"835 ליטר חיטה כדמי חכירה לפורוּ- 
שְתִיש, על חלק מן השדות שהיו בבעלותה. 
התשלום בוצע על"ידי מוראשו, שהיה מגדולי 
הסוחרים*הבנקאים של אותה תקופה. [מה'"ל] 


[בן וַתָשֶם אֶסְתָּר אֶת מְרְדְכִי על בִּית הָמָן. 
אסתר ממנה את מרדכי למנהל משק ביתה 
(ראה ההסבר לפסוק הקודם). פַּפּירוסים הכתו- 
בים ארמית מן המחצית השנייה של מאה ה' 








לפה'"ס מספרים על מנהלים נוספים של המשד 
קים הענקיים שבבעלוּת האימפריה האִחְמָנִית, 
שהיו מפוזרים בכל הסְטְרָפּיות. כך, למשל, 
ידוע כי לאַרְשָמָה, האחשדרפן הפרסי של מצד 
רים, היו מנהלי משק אחדים בצפון מסופוטאמ- 
יה ובמצרים. [מה"ל] 


[ג-ו] ותוסף אֶסְתַר וַתְדבָּר לפְני הַמִלְך וגו'. 
למרות שהמן נתלה, אסתר ירשה את ביתו, 
ומרדכי קיבל לידיו את טבעת המלך - עדיין 
איימה גזרת ההשמדה על היהודים. לפיכך 
הופיעה אסתר שנית לפני המלך לבקש את 
ביטול הגזרה. היא נופלת לרגליו, והמלך שוב 
מושיט לה את השרביט ומרשה לה להביע את 
בקשתה בדבר ביטול הצו להשמדת היהודים. 
בדבריה המנוסחים בשום שכל נמנעת אסתר 


גזֶרת המן וביטולה - טבלה משווה 

פרקים ג-ד גזרת המן פרק ח ביטול גזרת המן 

ג יא = וַאמָר הַמִּלְּ לְהָמֶו הכַּסֶף א | בִּום הַהוּא נָתַן הַמִלֶּ אִמִשְוְרוּש לָאֶסְתּר 
נָתוּן ל וְהָעַם. הַמִלְכָּה אֶת בִּית הֶמָן 

גי וַיָסֶר הַמֶּלֶּ אֶת טְבַּעְתו מְעַל | | ב יסד הַמֶּלָ אֶת טַבַּעְתו... וַיִתְנָה 
ידו וַיִתְוָה לְהָמָר לְמְרְדּכִי 

ג, ח-ט וַיאמָר הֶמֶן... אם על הַמִּלְךִּ ה וַתאמָר (אסתר) אם על הַמֶלָּ טובי.. 
טוב יַכְתָב לָאבְּדֶם ִכְחָב לְהָשִיב אֶת הַסְפָרִים... 

אֶשֶר כב לָאַגַּד 
אֶת הַיהוּדים ‏ , , 

ג יא ַאמָד הַמּלֶ לְהְמֶן הבָּסֶף' | | ז-ח אמ הַמִּלְף מחשורש לְאֶסְתַּר המִּלְכָהי- 
נְתוּן ל וְהָעֶם לעשוּת בו וְאַתֶּם כָּתְבוּ עַל הַיְּהוּדִים 
כּטוב בְּעִינִיף בַטוּב בְּעִינִיבֶם 

ג יב ויִקרְאוּ ספָרִי המל בּחדָש ט ‏ קרא ספְרִי הַמֶּלְָּ.. דש 
הָראשון בּשְלוּשָה עָשָר יום בר הַשְלִישִי... בּשְלוּשָה וְעָשָרִים בו ַיִכְתַב 
ַיִכְתֶב כְּכָל שר צוָה הֶמָן כְּכֶל אש צוָה מִרְדְּכִי אֶל הַיהוּדִים 
אל אֶמַשָדִּרְפָּנִי הַמּלֶּ ְאֶלל ְאֶל הָאְמַשָדִרְפָּנִים וְהַפַּחות וְשָרִי 
הַפַּחוּת... וְאֶל שָרִי עם וָעָם הַמְדִינוּת... מְדִינֶה וּמְדִינָה כִּכְתְבָהּ 
מְדִינָה וּמְדִיוֶה כִּכְתְבָהּ ְעם וְעם וְעֶם כּלֶשנו 
וָעָם כָּלְשוּנו 
ְכְתָב וְְחְתֶּם בְּטְבַעַת י | כב בְּשֶם הַמֶּלֶ... ניחתם 
הַמֶלְּ בְּטְבָעַת הַמֶלְך 

ג יג = נְשְלוּחַ סְפָרִים בְּיָד הָרְצִים שלח סְפָדִים בד הֶרְצִים... 
אֶל כָּל מדינות הַמֶּלֶ לְהַשָמִיד | יא = אשֶר נְתַן הַמִּלְךָ ליהוּדים... 
להָרג וּלְאַבָּד אֶת כָּל לְהַָהַל וְלְעַמד על נַפֶשֶם לְהַשָמִיד 
הַיְּהוּדִים מִגָּעַר וְעַד זֶקן וְלהַרג וּלְאַבּד ֶת כָּל חִיל עם 
טף נָשִים... וּשְלֶלֶם לָבוּז וּמְדִינֶה... טף וְנָשִים וּשְלֶלֶם לָבוּז 

ג יד = פִתְשָגִן הַכְּתֶב לְהנָּתן יג = פִתְשֶגֶן הַכְּתֶב לְהוְתן דֶּת בְּכֶל 
דָּת בְּכֶל מְדִינֶה וּמְדִינֶה מְדִינָה וּמְדִינָה ָּלוּי לְכָל הָעַמִּים 
גָּלוּי לָכָל הָעַמִים לִהָיוּת וְלהְיוּת הַיְהוּדִים עָתִידִים ליום 
עָתַדִים ליום הזה הַזֶּה 

ג, טו | הֶרְצִים יָצאוּ דְחוּפִים יד | הֶרְצִים... יָצְאוּ מְבהָלִים וּדְחוּפִים 
בּדְבַר הַמֶּלְ וְהַדָת נִתְּנֶה בּדְבַר המל וְהדִת וַתִוֶה בְשוּשָן 
בְּשוּשָן הַבִּירָה הַבִּירָה 

ד א וּמְרְדְכִי יָדַע אֶת כָּל אָשַר טו ומָרְדְכִי יֶצָא מִלְפְנִי הַמֶּלֶ בַלְבוּש 
גַעשָה נַיָקְרע מְרְדְּכִי אֶת מַלְכוּת תֶּכָלֶת וְחוּר 
בְּנדִיו וְִַבָש שק וְאפָר 
ַיְצָא בְּתוך הָעִיר 

ג טו | וְהָעִיר שוּשָן נְבוּכֶה וְהָעִיר שוּשָן צְהָלָה וְשָמַחָה 

ד ג וּבְכֶל מְדִינֶה וּמְדִינֶה מִקוּם יז וּבְכֶל מְדִינָה וּמְדִינֶה... מִקוּם אשֶר 
אִשֶר דְבַר הַמָּלָד וְדְתו מגּיע דְּבַר הַמִּלֶףּ וְדַתוּ מגִיע שְמְחָה 
אִבָל נָדול ליהוּדים וְצוּם וְשֶשון ליְהוּדִים מִשְתָּה ויוּם טוּב 
וּבְכִי וּמִסְפָּד 





מלהאשים את המלך, ותולה את כל האשמה 
בהמן: "יִכתֶב לְהֶשִיב אֶת הַסְפְרִים מִמָשְבֶת 
הֶמֶן... אַשֶר כְּתַב לָאַבָּד אֶת הַיְּהוּדִים..." (פסוק 
ה). [מהייל] 


[וז בְּאָבְדן. וכן להלן, ט, ה, בשינוי ניקוד: 
"וְאַבְדֶן". השם נגזר מהשורש אבד, ומשמעו 
השמדה, כיליון. משקלו ארמי, ואמנם מצאנו 
בארמית "אבדנא''. בעברית נגזר משורש זה 
שֶם במשקל אחר - אָבַדּון (ראה תהלים פח, 
יב; משלי טו, יא; איוב כו, ו ועוד). [י"א] 


ח] כִּי כְתָב אֶשָר נַכְתָב בְּשֶם הַמִּלְףּ 
וְנַתְתוּם בְּטַבַּעַת הַמִּלְףּ אִין לָהֶשִיב. במלים 
אלה מצטדק המלך ומציע לכתוב מכתב חדש 
ליהודים בלי להשיב (בלי לבטל) את המכתב 
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א הַרמָכִים: אַשָל נְפּן 


אסתר ח-ט 
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המִלְךָ אין לְהָשִיב: קרא ספְרְי"המּלֶךְ בַּעַת"הַהִיא בּתִרְש 
הַשְלִישַי הוּאיחָדֶש סיון בַשָלוּשָה וְעָטָרִים ו ויתב כּכֶליאַטַר" 
צוָה. מִרְדְכִי. אַל"היהודים וְאֶל הָאְחטְדרְפֶנִיםיְהפַחוּת וְעָרִי 
המדינות אשר/ מִדָדו וְעַד*כוּש שָבע וְעָשָרִים וּמָאֶה מְדִינָה מְִינָה 
ּמְדינָה כְּכְתְבָה וְעם וָעַם כְּלְטנ וא זָ 
ְכְלְשנֶם: ותב בְּשֶם המל אֶחַשוְרש ִחָתֶם בְּטַבָּעַת הַמֶלְךָ 
לח סָפְרִים ביל הְָצִים בָּסּסִים רִכְבִי הְֶכָש הָאֶחשתְרְנִי בי 
לְךָ ליהוּדים! שר בְּכֶליעִיריוָצִיר לְהקְהַל" 

ְלעַמָד עַלינפְטֶ לְהַטָמִיד וְלְהַג וּלְאַבַּד אֶתיכָּיחִיל עַם 
י: וּמְִיִנָה הַצרִים אתֶם טף ונְשיוּשְלֶלֶלָבְיביִי אֶחָדבְכֶלימְדִינת 

המל אחשורוש בִשְלושָה עְעָר לְחָדְט שְנִיםיְָשָר החדש אַדֶר: 
: פַתִשָנָן הַכְתָב לְהנתן דת בְכְלימְדיגָה וּמְדִנָה גָּלִיי לְכֶליהָָמִים 
יר וְלְהִיות היהודָיים עתודים ליום הַוָּה לְהָנּקם מָאיָבִיהֶם: הֶרְצִים 
רכְבִי הֶרְכֶש הָאֶחַשְתְרְנִים ְצְא מבְהְלִים וּדְחוּפָיִם בַּדְבֶר המל 
ְהדִִנַתְנָה בשש הַבִּירָה: מַרְדְּכִייְצָאו לי ְיְהמִלְךְ 
בְּלְבוּט מַלְכות תְכְלֶת וָחוּר סז ָהָב נדוּלָה. וְכְרִיך בֶּוץ וְאֶרגְּמַן 
טו וְהָצִיר שוּשָך צְהַלָה וְשְמְחָה: ליהולים הַיְתָה אוּרָה וְשְמְחִה וְשָשְָוִיקר: 
יז וּבְכְל"מְדִינה וּמְדִינָה ּבְכְל"עיר וְִיר מִקום ער דִבַריהַמָלָךְ וְדַתוּ 

מַגִיע שֶמְחָה וששון להוּלים מִשְתֶה ויום שוב וְרַבִּים מְעַמִי הָאָרֶץ 
א מִתִיהָדִים כִּיינְפל פָּמַדיהַיהוּדִים עליהָם: > ובְשָנִים עָשָר חִדֶש הוּא* 

וטטיצ בַר"הַפְּלרְוְדַתילֶהצְטת 

בַּיוום אַשָר שִבְּרוּ איָבי הַיהוּדִים לְשְלְט בָּהָם וְנְהַפּוּךָ הוּא אַשָר 
ב יְשלְטָוּ הְַהוּדִים הַמ בְּשַנְאִיהֶם: נְקהָלוּ הְַהודים בְּעָריהֶם בְּכֶל" 

מדינות הַמלֶךְ אַחטורוט לְשֶלַח ד בַּמְבְקְשָי רְעְתֶם וְאִיש. לא 
עָמָד לְפָנִיהָ ינפל פּחְדָם עַליָּליָעַמִים: וְכליָרִי המדינות 

















טו 











הקודם בעניין ההשמדה, שכן "'אִין לֶהְשִיב' צו, 
שנחתם בטבעת המלך (ראה עוד א, יט; וכן 
דניאל ו, ט, יג; עזרא ו, יב). אמנם אין כל 
ידיעות ממקור אחר על חוק קשוח כזה, העלול 
להפריע לניהולה התקין של הממלכה, אך 
הרודוטוס מספר על מקרה דומה: כאשר ביקש 
המלך כָּמביזס, בנו של כורש, להפר חוק 
מפורש ולשאת את אחותו לאֶשה, מצאו 
השופטים תחבולה לעקוף את האיסור מבלי 
לבטלו. וזה דבר התחבולה: "כאשר שאל 
אותם כּמביזס, השיבו לו דברים נכונים ובטר 
חים, באָמרם כי לא מצאו חוק המתיר לאח 
לקחת את אחותו לאשה, אבל מצאו חוק 
המתיר למלך הפרסי לעשות את אשר לָבו 
חפץ. באופן זה לא ביטלו חוק מתוך פחד מפני 
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כּמביזס, אבל למען לא ימותו הם בעָמדם על 
החוק, המציאו חוק אחר, העוזר לזה הרוצה 
לקחת את אחותו לאשה" (הַרודוטוס 111, 31). 

[מהייל] 


לפי נוסח ‏ של תרגום השבעים, ובניגוד 
לנוסח המסורה, אכן הסכים המלך כי תבוטל 
פקודתו הראשונה, שניתנה ביד המן (ראה 
לעיל, במבוא, "מגילת אסתר בתרגום השב" 
עים"). [מי"צ] 


[ט] וַיקרְאוּ ספְרִי הַמִּלְּ בָּעֶת ההיא בַּדָש 
הַשָלִישִי... בַּשְלוּשָה וְעָשָרִים ב1. מפסוק 
זה, שהוא הארוך ביותר בכל המגילה, אנו 
למדים, שליהודים נותרו כתשעה חודשים כדי 








לפעול למען הגנתם. תשעה חודשים הם פרק 
זמן ארוך דָּיו למטרה זו - בתנאי שניתן לכך 
גיבוי מצד השלטונות. תרגום השבעים גורס 
כאן: "בחודש הראשון הוא חודש ניסן". לפי 
גרסה זו נותרה ליהודים כשנה שלמה להכנות. 

[מה"ל; מי"צ] 


וְאֶל הַיִּהוּדִים כִּכְתָבֶם וְכָלְשונֶם. כבר נאמר 
לעיל, שהאיגרות המלכותיות נכתבו לכל הע" 
מים כלשונם (ראה הפירוש לפרק א, כב). 
החידוש בפסוק זה הוא, שגם ליהודים כתבו 
"כִּכְתָבֶם וְכְלְשוּנם'', משמע שהשלטון הפרסי 
היה כנראה מודע לכך, שבקֶרב היהודים רווחו 
מספר שפות. ספר עזרא מעיד על שימוש 
בעברית ובארמית כאחת, וכן מעיד על כך 
אוסף של בּוּלות מיהודה עם טביעות חותם 
וחותמות מהתקופה הפרסית. הפפירוסים מיָב, 
לעומת זאת, כתובים רק ארמית. יש סוברים, 
שגם הפיניקית היתה נפוצה בין היהודים, 
שישבו באותה תקופה בקפריסין. [מה'"ל] 


[יז הָרְצִים בַּסוּסִים רְבְבִי הֶרְכָש הָאֶתַשָ" 
תֶרָנִים בָּנִי הֶרִמְּכִים. פסוק קשה, שכוונתו 
לתאד את המהידות והדחיפות שבשליחת 
הרצים נושאי האיגרות. > "רְכָש" הוא כנראה 
סוס (או צמד סוסים) מהיר במיוחד, ששימש 
גם כסוס דואר בממלכה הפרסית (השווה 
מלכים-א ה, ח; מיכה א, יג). > המלה "אֶחַשָ- 
תֶּרֶן" היא כנראה מלה פרסית עתיקה, שפיררר 
שה: מלכותי, והיא מורכבת מ87ז931ו%1 ("מל" 
כות", "ממשלה") והסופית האדיקטיבית 
אחג- (''זה של..."). > המלה "רַמְּכִים" היא 
כנראה צורת ריבוי של "רִמְּכָה" (בערבית 
1ז), סוסת רכיבה מהירה ומשובחת 
(במשנה, כלאים ח, ה מופיע "רַמֶּךָ'" במשמעות 
"פרד''). ואפשר שמשקל "'קטָלי' מורה כאן על 
האנשים שמלאכתם היתה לרכוב על הרמכים 
(השווה חַמָּר, גִמָּל). [י"ק] 


[טו-יז] שמחת היהודים. המספר מתאר 
בפירוט רב את לבוש המלכות של מרדכי (טו), 
והוא מרבה בהזכרת לשונות שמחה: "וְחָעִיר 
שוּשָן צְהַלָה וְשָמַחָה" (טו); "אוּרָה וְשֶמְחָה 
וְשֶשן ויק" (טז), "שַמְחָה וְשָשון ליהוּדים 
מַשְתָּה וְיום טוב'' (יז). תיאור זה מכוון כנגד 
התיאור העגום ביותר שבפרק ד, א-ג. שם 
תואר לבושו של מרדכי כשק ואפר (א), והיהור 
דים תוארו כמתאבלים: "אִבָל גָּדול לִיְהוּדִים 
וְצום וּבְכִי וּמִסְפָּד שק וְאַפֶּר יִצַע לָרַבִּים" (ג). 
כאן חוזר המספר וקושר את שני התיאורים: 
"אֶשָר גְהֶפַּ לָהֶם מִיְּגון לְשְמְחָה וּמְאִבָּל לָיוּם 
טוב לְעָשוּת אותֶם יָמִי מִשְתָּה וְשְמְחָה'" (ט, 
כב). [יי'א] 





[יז] מִתְיָהָדִים. פועל זה, הנגזר מן השם "יהר 





די", הוא יחידאי במקרא, ועל משמעו חלוקות 
הדעות. לרוב פירשוהו: מתגיירים מרוב פחד. 
ויש שתַרגמו ופירשו: נימולו, ואחרים סבורים, 
שמשמעותו של ההתפעל כאן היא: עושים את 
עצמם כאילו הם יהודים, היינו: מתחזים ליהו- 
דים. היו אף שהציעו לתקן לי'מתייחדים", 
כלומד: מצטרפים ליהודים. מכל מקום, לא 
ידוע ממקורות חיצוניים על התגיירות המונית 
בתקופה הפרשית. [י'א] 


פרק טע 


ניצחון היהודים על אויביהם 
[א-יט] 


פרק ט כולל שני עניינים: תיאור מלחמת 
היהודים באויביהם ביום שיועד להשמדתם 
(פסוקים א-יט), וקביעת ימי הפורים לדורות 
כימי משתה ושמחה (פסוקים כ-לב). תיאור 
הניצחון מסיים את העלילה, וכל השאר הוא 
כעין נספח, העוסק בחג הפורים ובמנהגיו, 
שבימי מחבר המגילה כבר היו מושרשים בקרב 
תפוצות ישראל. תיאור המלחמה בימים יי'ג 
ייד באדר ומסירת תוצאותיה מובאים בקצרה, 
והם חסרים את המתח והדראמְתיות, שאָפיינו 
את גוף העלילה (פרקים א-ח). נראה שהמחבר 
התכוון בעיקר לסקור את הרקע ההיסטורי 
ההכרחי לחג הפורים על שני מועדיו. + המחבר 
מדגיש בסיפורו, שהיהודים נסתייעו במלחמד 
תם הגורלית בשלטונות ("וְכָל שְרִי הַמָּדִיר 
נות... מֶנִשְאִים אֶת הַיְהוּדִים" - פסוק ג), וכי 
"וְפַל פַחְדֶּם על כָּל הָעַמִּים" (פסוק ב). אף על 
פי כן יש בכתוב רמזים רבים לכך, שביום 
הפורענות עדיין היו ליהודים מתנגדים רבים, 
והמלחמה לא היתה קלה: עד היום האחרון 
נשארו להם שונאים למכביר, אשר קיוו לפרוע 
פרעות ביהודים ("בַּיוום אשָר שִבְּרוּ אִיָבִי הַיהוּ" 
דים לַשָלוּט בָּהֶם" - פסוק א). כן מודגש, בי 
מלחמתם היתה ביסודה מלחמת הגנה עצמית 
("וּשְאֶָר היהוּדים אַשָר בַּמְדינוּת הַמִּלְּ וקהלוּ 
וְעָמד עַל נִפָשֶם" - פסוק טז). גם מספרם הרב 
של האויבים (למעלה מ-75 אלף), שנאלצו 
היהודים להרוג, וכן הצורך בהארכת הקרבות 
בשושן (יג-טו) מורים על ממדי השנאה והעוי- 
נות, שאיגרות המן הצליחו ללבות כנגד היהו- 
דים, ועל הטכנות שאיימו עליהם: ולבסוף, 
ההדגשה המשוולשת, שהיהודים לא שלחו יד 
בביזה (פסוקים י, טו, טז), באה אף היא ללמד, 
כי מטרת המלחמה היתה ביטחונית, ולא 
כלכלית. [י"קן 


נא ובשָנִים עָשָר חדֶש... בּשָלוּשָה עָשָר 


ח, ט 

"מַהדו וְעַד כּוּש שָבַע וְעָשָרִים וּמַאֶה מְדִינֶה". 
שליטתו של מלך פרס על מאה עשרים ושבע 
מדינות "מִהדּוּ וְעַד ּוּש'' מומחשת על"גבי קירות 
ארמון מלכי פרס בִרְסְפולִיס. הקירות מעוטרים 





יום 13. יום המלחמה חל כשנה לאחר הפלת 
הפור על-ידי המן, היינו: בשנתו השלוש"עשרה 
של אחשורוש (שנת 473 לפה"ס; ראה ג, ז 
לעיל). 


שִבְּרוּ. ציפו, קיוו. השווה תהלים קיט, קסו: 
"שְבַּרְתִּי לישוּעָתְף הי" (ראה עוד ישעיה לח, 
יח; רות א, יג). בארמית ובעברית המאוחרת 
הכתיב הוא בסמי'ך ("סבר"). 


[ב] נִקְהָלוּ הַיְהוּדִים בְּעָרִיהֶם וגו'. ידוע, כי 
באזורים משוימים של האימפריה האַחָמָנית 
היו היהודים מאורגנים בקהילות אוטונומיות" 
שיפוטיות (כגון בבבל), ובמרכזים אחדים אף 


בדמויותיהם של בני עמים רבים, ובהט גם בני 
העם ההודי, שנציגיהם נראים בתמונה, כשהם 
נושאים מנחה למלך פרס. שני ההודים יחפים, 
ולעורם רק לבוש תחתון קצר. זקנם ושערם 
קצרים יחסית, ולראשם סרט בד. 


היה ברשותם נשק להגנה עצמית. היהודים 
בפחות יהוד, למשל, היו מסוגלים להגן על 
עצמם, כפי שניתן ללמוד מספר נחמיה, ובוב 
אשר במצרים היתה ליהודים מושבה צבאית. 
גם באחד מחרסי ערד הארמיים מתקופה זו 
נכתב: "חמר 10 יהדין(ז) מן מדינת ש[מרן] 
לדגל עבדנני עקביה... חמר 3 שס 4 ק 4 ידוע", 
ופירושו: "10 חַמָּרִים(ז) יהודים(:) מן העיר 
שו[מרון], לדגל עבדנני. עקביה... 3 חמורים. 
שעורים: 4 סאים, 4 קבים. ידוע''. מדובר 
בקבלה על מספוא, שניתנה למופקדים על 
החמורים, מן הדגל (יחידה צבאית פרסית) של 
עבדנני, ועליה חתום "ידוע''. השם "עבדנני" 
הוא אמנם בבלי-ארמי, אבל עקביה היהודי 
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מגילת 


הַיְהוּדִים 


וְהַיהוּדִים 


הַפְּרָוִים 


258 


צב 


יא יב 


יב 


טו 


ט 


1 


יח 


וט 


אסתר ט 


ְהָאֶחשָדִרְפַּנִים וְהַפחת ועשי הַמְּלָאכָה אֶשֶר לְמֶּלֶךָ ִנִשְאִים אֶת- 
הַיְהוּדִיםכִּיינְפל פחַדדמַרְדָּכִ עַלִיהֶם: כּייגְדָוּל מִרדכִיבָּבִית הַמִלֶךָ 
ומעו הולך בְּכְליהמְדינות כִּייהָאִיש מִרְדְכִי הולך וְגְדול: וו 


הוחודים בְכֶלאיְבִיהֶם מִכּתחָרֶב וְהָרְג וְאבְדֶן ויעשו בֶַּנְאִיהָם 











כְּרְצוּנֶם: וּבשושן הַבִּירָה הֶרְגוּ הַיהוּדִים וְאַבָּד חָמָש מָאֶוַת 
איש: : ְאֶת\ 
פְּענְדְתָא , ואת 
דלפון | ואת! 
אְַפְָאּ: ְאת\ 
פוּרְתָא וְאֶת! 
אַדְלְיָא ואת ! 
8 , 1 

ארִידְתָא: אתו 
ְמַשְתָא > ואת 
אריסי ְאֶת! 
אַרְדָי : 6 : וְאת! 
ְתָא: 0 ששָרֶת 


ְּנִי המַ בּזְ"ְהַמִדְתָא צרֶר הַיְהוּדִים הַרְגו וּבַּבְּזָה לָא שָלְחו אֶתיָדֶם: 
ביום ההא בָּא מִספַר ההרוגים בּשושן הַבִּירָה לגי הַמֶלֶךָ: ויאמ 
הַלֶךְ לְאֶסְתֶר המִלְפה טוש הברה הֶר היהורים וְאַבּד חָמָט 
מאוּת איש וְאת עַשָרֶת בְּגִייהמֶן באר מְדִינית הַמֶלֶךְ מָה טשמה" 
ְאלְפַךְ ות לך וּמה"ּקַשָתֶךְ עד וְְעש: וְפָאמֶר אֶסְתַר אְִַל- 
הַמלְך טוב ינַתןְגַּדמְחָּר ליהוּדים אשר בַּשוּשָן לַעָשָוּת כְדֶת היום וְאֶת 
מלָרְטובינְתַזְנּמְחָר ל יהוּדים אשר בשש לַעָשֶת כְדַת היום וא 
עדת יהמ ילו צל"העץ: לאפר הקל העות פן וקנתן דַת 
בּשוטן וְאֶת עשרת בְּנִייהָמָן פִּלוּ: נִַקהָלוּ היהודיים אַשֶריבְּששָן 
בשע וְאֶת צערת בִגֶ"הְמָך פִל: הלה ו 
ם בו ארְכָעָה עָשֶר לְחָדש אֶדר ויְהרְנו בְשּעֶן שְלֶש מְאת אִיט 
ובַבְּוָּה לְא שָלְחָוּ אֶתייָדֶם: וּשָאֶר הַיְהוּדִים אַשָל בַּמְדִינוּת 
הַמּלֶךְ קהל וְצָמָד עַלינַפְטֶם ונח מִאיְבִיהָם וְהֶרג בּענְאִיהֶם 
חִמַשָה וְַבְעִים אל כַּבּוָה לָא שלח אֶתידֶם: ביִיישָלעָה עשָר 
לְחָדט אַדֶר ווח בְּאַרְְּעָה עֶשֶר בי וְעָשָה אתו יוּם מַשְתָה וְשְמְחָה: 
והיהודָיים אָשֶָריבְּשוּשֶן נְקהַלו בְּשֶלשָה עָשֶָר בו וּבְאַרְבְּצָה עָשָר בו 
ונוח בַּחַמְטָה עָשָר בו וְעָשָה אתו יָוּם מִשְתָּה וְשְמְחָה: עָליבָּן 
הַיְהוּדִים הפרוזים הַיטְבִים בְּעָרִי הַפְרְזוּת עשִים את יוּם אַרְבָעָה 
עֶשֶר לְחָדְט אֶדֶר שַמְחָה וּמִטְתָה וו טוב ומח מָנית אִיט 
לְרְעְהוּ: וִַכְתָב מִרְדכִי אֶתיהַדְּבָרִים הָאֶלָה ולח סְפְרִים 
אֶלזכָּליהַיהוּדִים אַטֶר בְּכֶלימְדִינוּת הַמַלְךָ אַחַשורוּש הַקְרוּבִים 














היה אחד מחייליו. [מה'יל] 
ְנִהָפוָּ. מקור מוחלט של נפעל מן השורש 
הפך, על משקל "וְנַחָתוּם" (ח, ח). המשמעות 
היא כשל צורת הבינוני. 


עשרת בני המן 
[ז-] 


רשימת עשרת בני המן כתובה במגילות 
ובמקראות בשני טורים ('אדיחים'', בלשון 
חז''ל) משני צדי העמוד, עם רווח גדול 
("לבָנִים" בלשון חז''ל) ביניהם. כתיבה זו היא 
בהתאם לדרישות ההלכה, האמורה במסכת 
סופרים יג, ב: "עשרת בני המן ומלכי כנען 
(יהושע יב, ט-כד) נכתבין אריח על גבי אריח 
ולבינה על גבי לבינה" (והשווה ירושלמי מגי- 
לה, ג, עייד; בבלי, מגילה טז, ע'יב). השמות 
המנויים ברשימה זו מופיעים בתרגומים העתי- 
קים בצורות שונות ומשובשות. אף על פי כן, 
לרובם המכריע ניתן להציע ביאור מתקבל על 
הדעת לאור הפרסית העתיקה. > פִּרְשַנְדְתָא. 
ייתכן ששם זה בא מ-ג8-081ח113%, שמשמעו 
בפרסית קדומה - "הנשאל". חותם ארמי ידוע 
מהתקופה הפרסית נושא את הכתובת "חתם 
פרשנדת בר ארתדת". + דִּלְפוּן. בתרגום השב" 
עים: חסחק!126. ייתכן שמקור השם בפרסית 
עתיקה חגוגק-4זאש - "שומר השער (או 
הארמון)", ויש הקושרים את השם עם השם 
האכדי טקט![טוכ (''בעל נדודי השינה"). + אִסְפָ" 
תָא. לדעת חוקרים, זהו שם מקוצר מהשם 
84, הכולל את היסוד 38084 ("סוסיי 
באיראנית עתיקה), ומסתיים בסיומת הקיצור 
8- + פַּוִדְתָא. השם זוהה עם ג)גוזטסק, הנזכר 
באווסטה. שֶם פירושו "רכס הרים", אך בהר 
דית זהו גם שם אדם. ויש המציעים לגזרו 
מ-₪8+3זטוגק (''הנותן הרבה", "הנדיב"). + אַדַלָ" 
ָא. הזיהוי עם השם האיראני המאוחר (ממאה 
זי לסה''נ) 4001008/ מתקבל על הדעת. אחרים 
גוזרים מ-8ע031ג (''המערבי"). + אַרִידְתָא. מקור 
רו ככל הנראה בפרסית עתיקה 91780818 - 
"יליד הגזע הארי". + פַּרְמַשָתָּא. ייתכן שהשם 
נגזר מן האיראנית הקדומה 888ו-8וח-גזאק - 
"המקדים ביותר". + אָרִיסִי. מקור השם באירא- 
נית העתיקה גַּעְא-עז4, היינו: "גר בין האִךְד 
יים'", אך יש גם הצעות אחרות. + אֶרְדִי. ייתכן 
כי ההצעה לגזור שם זה מִ-4ע8-08ץז3 היא 
נכונה, ואפשר לפרש צורה איראנית זו כ'"מטפל 
ודואג לאַרִיים", או "בעל מבט (כמו) אַרִי". + 
ַיזָתָא. העשירי בבני המן, ועל כן כנראה הצעיר 
שבהם. על יסוד הנחה זו אפשר לפדש את 
השם כ-ג4241ץ3/\ - "בן הגיל", היינו: '"בן 
הזקונים", אך פירוש זה אינו מתועד באיראנית 
עתיקה. אפשרי גם זיהוי עם הפרסית העתיקה 








ט, יג 

"וְאֶת עַשָרת בָּנִי הְמֶן יתלו על הְעַץ''. עמוד מאויר 
של פיוט לחג הפורים מתוך מחזור לייפציק, 
גרמניה, מאה י''ד לסהי'נ. על העץ תלויים המן 
ועשרת בניו. למטה משמאל תמונה אחרת מתוך 
המגילה: המן מוביל את מרדכי, הרוכב בבגדי 
מלכוּת על גבי סוס. 


, ב 


ה : 


עו - "זה שנולד יותר טובי". [ר"צ] 


[יז וּבַבַּזֶּה לא עְָלְחוּ אֶת יָדֶם. בעובדה, 
שהיהודים לא שלחו ידם בביזה, .יש משום 





הצדקה מוסרית למלחמה; בכך הראו, שיצאו 
להילחם כדי להגן על עצמם, ולא מתוך רצון 
להתעשר על חשבון האויבים. המן, לעומת 
זאת, קיווה ליהנות מן השלל, שהיה צפוי לו 


אחרי השמדת היהודים (השווה לעיל ג, ט, 
והפירוש שם). 


[יז] מִשְתָּה וְשַמָחָה. צירוף זה חוזר להלן, 
בפסוקים יח-יט, כב, ופירושו: משתה של 
שמחה. צירוף כזה, שבו שני שמות עצם 
מאוּחים על"ידי וי'יו החיבור, כשהשם השני 
משמש כתוארו של השם הראשון - קרוי 
הנדיאדיס. מקורה של תופעה לשונית זו בד- 
לות הלשון העברית בתארים. [יי'א] 


[יטז על כַּן הַיִהוּדִים הַפְרזִים הִישָבִים 
בְּעְרִי הַפְּרְזות. צורת הכתיב "פרוזים" היא 
במשקל בינוני פעול; "פְּרְזִים" (קרי) היא צורת 
ריבוי של "פֶרְזִי'', שפירושו מקום פתוח, ללא 
חומת מגן סביבו, וכן תושב עיר או כפר שאינם 
מוקפים חומה. "עָרִי הַפּרְזוּת" הן ערים שאינן 
מוקפות חומה. בימינו נחשבות כל הערים 
לערי פרזות, שחוגגים בהן את הפורים בי"ד 
באדר, חוץ מירושלים, הנחשבת לעיר מוקפת 
חומה, ובה נחוג החג בט"ו באדר. + הפסוק 
שלפנינו, שעניינו לבאר את שני המועדים 
השונים של פורים, דן רק בערי הפרזות, ולא 
בערים המוקפות חומה. קושי נוסף מתעורר 
בפסוק כא, המציין את תקנת מרדכי לחוג את 
שני ימי הפודים, בי''ד ובט"ו באדר, אך אין הוא 
מבחין בין יושבי הפרזות לבין יושבי ערים 
מוקפות חומה. חז''ל היו הראשונים שעמדו על 
קושי זה והם הניחו, שיש להשלים מן הסברה 
את ההלכה בפסוק יט לגבי ערים מוקפות 
חומה (ואמנם, תרגום השבעים מוסיף כאן 
"והיושבים בערי המטרופולין חוגגים את 
החמישה-עשר באדר'"); לדעתט, יש אף לפרש 
את פסוק כא לאור פסוק יט (בבלי, מגילה ב, 
ע''ב). חוקרים אחדים, הסבורים לעומתם, כי 
מלכתחילה נהגו שני ימי הפורים לַפל (פסוק 
כא), ורק מאוחר יותר נוצר המנהג להבדיל בין 
ערי פרזות (י"ד באדר) לבין ערים מוקפות 
חומה (ט"ו באדר), רואים בפסוק יט גלוסה 
מאוחרת. + תרגום השבעים גורס בפסוקנו 
"הפזורים" (במקום 'הפרוזים" שבכתיב), וגרד 
סה מוטעית זו מעידה על כך, שלפני התרגום 
היה הכתיב, ולא הקרי. [מה"ל; מ"צ; יייק] 


קביעת ימי הפורים לדורות 
[כ-לב] 


לאחר שנפרש לפנינו הרקע ההיסטורי של חג 
הפורים (א-יט), מלמדנו המחַבּר כיצד נקבעו 
ימי הפורים כחג לדורות. לפי גַרסתו, נקבע 
החג בשלושה שלבים: 1. מרדכי כתב איגרת 
לתפוצות ישראל, ובה הוראה לקיים את הפור 
רים ופירוט המנהגים הקשורים בחג (כ-כב); 2 
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1 ט, בב 

"וְהַחדָש אֶשֶר נְהִפַּך לָהֶם מִיָגון לֶשְמְחָהוּמְאָבָל 
לֶיום טוב לַעַשות אותם יָמִי מַשִתָּה וְשְמַחָה". 
מגילת אסתר נפתחת במשתה, וזכרה לדורות 
נשתמר במשתה ובשמחה, שהיו נוהג קבוע 
לישראל לחוג את חודש אדר, כמאמר חז'"ל 
הידוע: "משנכנס אדר מרבין בשמחה'' (תענית 


כט, עייא). בתמונה למטה: כוס משקה מפוארת 
ומוזהבת מן התקופה הפרסית, שבסיסה מעוצב 
בדמות איל. 


בא 
"ויָשֶם הַמֶּלֶךָ אָחַשְורוש מס על הְאֶרֶץ וְאִיּי הַיֶם". 
המונח "מס" במקרא מכוון לרוב לא למסים בעין, 


א וְהַרחוקים: לְקִיָם עַלִיהֶם לְהְיוּת עשִים אֶת יוּם אַרְבָּעָה עֶשָר 
בב 7 0 4 ו 7 בו -- שָנָה וְשָנָה: 6% 


כג ליוד מנות? אש להקל תות לְאָבונִים: 


ל 


סד את א "הַחלוּ ות ואת אַשָרזפָּתֶב מִרְדְּכִי אָלִי 


כה 


4 





וְעַלזזְרְעֶם וְעַל - 


כח אֶת שי הַיָמִים | הָאֶלָה ְְּתָבֶם וכזמס בּבָל. שָנָה 1 


זרעם. דָּבְרִי הַצְמָות ועַקתם: ּמָאָמַר א 


י הָאָלָה וְנִכְתָּב ‏ בַּסְפֶר: 











ו ו = יעבור להיות " עשים 





וְהַיָּמִים 


> קם דּבְרִי הַפְרִים 
לְךָ אחשרש\מֶס 


על "הָאָרץ וְאִיִי הַּם: וְכְליְמַעַשָה קפ וּגְבְוּרְתוּ וּפַרְשַת | גְדַלַת 
די שר גדל הַפּלֶךָ הַלוּאָם כְּבִים ליפ דּכְרִֶי 


חוסח לפלכי דירי כִי! מרדקי היירי מטנָ למָלֶ טיט 
וְְדול לְיְהוּלִים וָרְצוּי לֶרֶב אֶחִיו דרש טוּב לְעַמ וְדבֶר שָלְום לְכָּל- 


זרעו: 


היהודים בכל העולם קיבלו עליהם לקיים את 
ימי הפורים - למרות שאין זו תקנה מהתורה, 
ואף לא יצאה מירושלים (כג-כח); 3. אסתר 
ומרדכי כתבו איגרת שנייה בעניין החג, אשר 
נתנה לו משנה תוקף (כט-לב). + חוקרים רבים 
העלו את הסברה, שהפָּסקה העוסקת בתקנת 
ימי הפורים (כ-לב) אינה מגוף המגילה, אלא 
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תוספת מאוחרת ומשנית. אך מסתבר שההפך 
הוא הנכון: קרוב לודאי שהסיפור ההיסטורי 
נתחבר כדי להסביר את הרקע של חג הפורים; 
על כל פנים, ההתאמה בין כל חלקי המגילה, 
לרבות פָּסקה זו, היא כה גדולה, עד שיש 
לראות במגילה כולה יצירה אחדותית, מעשה 
ידי אותו מחבר. [יייק] 


היינו: במוצרים, אלא לי'מס עובד'', כלומר: 
לעבודות כפייה, שבהן נתחייבו כל האזרתים 
החופשיים בממלכה. בפסוקנו הכוונה כנראה 
למס בעין, המכונה במקרא בדרך כלל במונת 
הטכני "מִנְחָה". בתמונה משמאל: תושבי 
הממלכה מעלים מנחה למלך פרם (בַרְסָפּולִיס, 
מאה ה' לפה'"ס). 


[כב] וּמַשָלוּחַ מָנוּת איש לָרַעָהוּ וּמַתְּנוּת 
לָאָבְּיונִים. משלוח המנות הוא מחווה של 
כיבוד הדדי בין אנשי הקהילה היהודית, והמ- 
תנות לאביונים מעידות על דאגה סוציאלית 
לחלשים שבקרב הקהילה שבתפוצות. [מה''ל] 


[כג] וְקַבָּל. הסכים, וכן גם להלן בפסוק כז. 
הפועל "קַבָּל" בהוראה זו רגיל בספרי המקרא 
המאוחרים שמימי בית שני (השווה איוב ב, י? 
עזרא ח, ל; דברי-הימים-א יב, יט ועוד). ‏ [יי'א] 


[כהן וּבְבאֶהּ לְפָנִי הַמְּלָּ אָמַר עִם הַסְמָר 
1גו'. פסוק קשה. יש פותרים: וכאשר אסתר 
באה ("וּבְבאֶהּ"') לפני המלך, ציווה המלך באי- 
גרת ("אָמַר עֶם הַסַפֶר''), שי'ישוב מִחְשָבָתוּ 
הֶרְעָה'" (של המן) על ראשו וגו'. פירוש אחר: 
כאשר מחשבת המן באה לפני המלך (היינו: 
כאשר נודעה לו המזימה), אמר (המלך), שהיא 
תשוב על ראשו יחד עם האיגרת ("הַסְפֶר"), 
שכתב נגד היהודים. 


[כה-כח] העובדה, שבפסוקים אלה יש חזרות 
על הנאמר בפסוקים כ-כד, ובמיוחד הביטויים 
"בְּכֶל שָנָה וְשָנֶה", "בְּכֶל דור וְדוּר" מצביעים 
על כך, שלפנינו תוספת לטקסט המקורי. כאן 
מדובר לא רק ביהודים, כי אם גם "על כָּל 
הַנִּלְוִים עָלִיהֶם", שהם שכבת אוכלוסייה 
המשרתת את היהודים, או הגרים שנצטרפו 
אליהם (ה"מִתְיָהָדִים" - ח, יז). [מהייל] 


[כט-לבן וַתֶּכֶתב אֶסְתָּר הַמִלְכָּה וגו'. פסו- 
קים אלה כוללים את התוספת של אסתר 
המלכה לתקנותיו של מרדכי. החידוש באיגר- 
תה של אסתר הוא תקנת ה''צומות והזעקות'י 
לדורות (פסוק לא), ומכאן המנהג של ''תענית 





אסתר", הבאה להזכיר את הצום שצמה אסתר 
עם נערותיה לפני היכנסה למלך בפעם הרא- 
שונה. [מה'"ל] 


[כט] אֶת כָּל תּקְף. "תּקֶף" משמע כוח, 
חוזק. המלהּ מופיעה גם בפרק י ב ("וְכָל 
מִעְשָה תֶקְפוּ"), ומצויה אף בדניאל יא, יז. היא 
שאולה מן הארמית ושכיחה בארמית המקר- 
אית (דניאל ב, לז; ד, כז ועוד). הפועל תקף בא 
גם בספרי המקרא המאוחרים - איוב וקהלת, 
שלשונם מושפעת מן הארמית. [י"א] 


פרק י 


האפילוג של מגילת אסתר 
[א-ג] 


המחבר חותם את סיפורו במה שפתח: במלך 
אחשורוש ובגדולתו האגדית. וכדי לעורר אמון 


מלא במסופר במגילה, הוא מפנה את הקורא 
למקורות ההיסטוריים עצמם ("סְפֶר דִּבְרִי ה 
מִים לְמַלְכִי מָדִי וּפֶרֶס") לעיון נוסף; בכך הוא 
מחקה את הסגנון העובדתי של מחברי ספר 
מלכים וספר דברי-הימים (השווה מלכים-א יד, 
יט, כט; דברייהימים-ב כה, כו; לב, לב). יחד 
עם גדולת אחשורוש שוב מעלה המחבר על נס 
את גדולת מרדכי, ששימש, לדבריו, כמשנה 
למלך, ואף על פי כן המשיך להיות מעורב 
בענייני הקהילה היהודית, ולא חדל מלהיטיב 
עם אחיו היהודים. + תרגום השבעים מוסיף 
כאן תוספת אַפוקריפית (עיין במבוא לפרק א, 
לעיל), המספרת כיצד נזכר מרדכי בחלומו 
שחלם בתחילת המעשה, והבין עתה את פשר 
החלום: הנהר שראה בחלומו הוא אסתר; שני 
התנינים הם מרדכי והמן; והעם הקטן, שהע- 
מים מאיימים עליו, הוא ישראל. כן מכילה 
תוספת זו קולופון על תרגום המגילה (ראה 
לעיל, במבוא: ילת אסתר בתרגום השב" 
עים'"). [י"ק; מייצ] 


[א) וַיּשֶם... מס על הָאֶרֶץ וְאִיּי הַיִּם. האז 


מור בפסוקנו על איי הים עומד בסתירה 
לעובדות ההיסטוריות, כיוון שבמונח זה כּוּנו 
בתקופה הפרסית האיים היווניים, ובראש ורא- 
שונה האיים לסבוס, סאמיס וחיוס שבים 
האַגָאי. ידוע שלאחר המפלות הצבאיות בשנת 
9 לפה"ס איבדו הפרסים ובראשם המלך 
אחשורוש את שליטתם על איים אלה, והם 
הצטרפו לברית הימית האתונאית. רק לאחר 
שהובסה אתונה במלחמת פלופונס בשנת 401 
לפה"ס, הצליחו הפרסים בימי ארתחשסתא 
השני לשים שוב מס על האיים היווניים. 
[מה"ל] 


[ב-ג] פסוק ב הוא נוסחה ספרותית המחקה 
את הכתוב בספרי מלכים על מלכי יהודה 
וישראל (ראה לעיל). אשר למרדכי היהודי, אין 
בידנו עדות היסטורית חיצונית לעלייתו לדר- 
גת משנה למלך, לא בזמנו של אחשורוש 
(כִּסְרְכְּסֶס) ולא בזמן שלטונו של מלך אַחְמָני 
אחר. המונח "מִרְבָּבָת הַמִּשָנֶה'" ידוע מסיפורי 
יוסף (בראשית מא, מג; השווה עוד דברי- 
הימים-"ב לה, כד). [מה""ל] 
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מבחר ביבליוגראפיה למגילות 


1. מגילת שיר-השירים 
מבחר פירושים למגילת שיריהשירים 
ע' חכם, שיר-השירים, תנייך עם פירוש דעת מקרא, חמש 
מגילות, ירושלים, תשלייג. 
ג'יה טורטשינר (טור-סיני), שיר"השירים, תל-אביב, תש"יג. 
א' לוינגר, שיר-השירים, ירושלים, תשלייג. 
י' פליקס, שיר"השירים - טבע עלילה ואלגוריה, ירושלים, 
תשלייד. 
א' קמינקא, שיר-השירים, תנ'יך עם פירוש מדעי בעריכת אי 
כהנא, חמש מגילות, ז'יטומיר, תרייץ, עמ' א-סט. 
, ץ1ו") ח28106) ,70 131016 זסה6ח\/ ,50088 ]0 8ח80 ,6קסק .11 .וא 
.77 .את 
, (77-186 .קק ,1-3 11/\א 41 6) 1,166 11086 285 , מקוסטטם .עו 
.12 
-ה]05ה1. תז1006\ , 506 3 :50088 06 קַה50 186 ,67608 .₪ 
.4 ,צזה)ח6וחות0-) הג הסו1 


מבחר מחקרים במגילת שיריהשירים 


י' אבישור, לזיקה הסגנונית בין שיר"השירים וספרות אוגרית, 
בית מקרא יט (תשלייד), עמ' 525-508. 

ש' אחיטוב, סמדר, לשוננו לט (תשלי'ו), עמ' 40-37. 

ש''ד גויטיין, אופיו הספרותי ופירושו הסמלי של שיר-השירים, 
עיונים במקרא, תל-אביב, תשכ"ז, עמ' 317-283. 

י' זקוביץ, בין שיריהשירים לסיפורי שמשון, בית מקוא כ 
(תשלייה), עמ' 294-292. 

הנ''ל, שירישירים ח, וב וזיקתו למשלי ו, כ-לה, שם, עמי 


.,.6 

ג''ח כהן, עיונים בחמש מגילות - מגילת שיר-השירים, ירוש- 
לים, תשדיים. 

מ''צ סגל, שיריהשירים, תרביץ, שנה ח (תרצ"ז), עמי 121- 
6. 


הנ''ל, מבוא המקרא, ירושלים, 1973, עמ' 684-668. 

מ' פוקס, שירי דודים במצרים העתיקה, ירושלים, תשמייה. 

מ"ד קאסוטו, ספרות מקדאית וספרות כנענית, ירושלים, 

תשלייג, עמ' 204-200. 

ד' רפל, עיוני פרשנות בשיר-השירים, בית מקרא ח (תשכ"ד), 

עמ' 134-124. 

8 1640181 16) 6חג 50088 ]0 5008 186 ,ת6ת00 .כ .60 
.6 ,68%זש1.601 1771661306 5801061 1716 , 481009ח6ו 

, ח0זקהווהסס[3] ,15166 6ק18זזה1 586860 106 ,זסותהזא .א .8 

19. 


2. מגילת רות 
מבחר פירושים למגילת רות 


א' כהנא, חמש מגילות, ז'יטומיר, תרייץ, עמ' ע-צו. 

פ' מלצר, דות, תנ'יך עם פירוש דעת מקרא, חמש מגילות, 
ירושלים, תשלייג. 

.ו ח66ז38) ,7 13(0[6 זסתסת\/ ,תוטא ,[6סקותה0 ית כ 
.75 . .א 
.6606106 )6 06ש1ק0!0!וחק 6ז31)ה6והוה60 :הוטא ,הסטסן יק 
.3 ,חס 
(23-72 .סק ,1-3 0/1 ד\/ א) חונ הו 38 , קוסנט .ער 
.12 
.9 ,חס6ַתס.6-1זסוחוז1331 ,)טא ,ח58580 .זא .1 
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.9 ,(1-24 .קק ,18 11/47) םוטא , הוסאום זט .5 
מבחר מחקרים במגילת רות 


א' הורביץ, על שליפת הנעל שבמגילת רות, שנתון למקרא 
ולחקר המזרח הקדום א (תשל"ו), עמ' 49-45. 

י' זקוביץ, בין תמונת הגורן במגילת רות למעשה בנות לוט, 
שנתון למקרא ולחקר המזרח הקדום ג (תשלי'ט), עמ' 33-29. 
ש' ייבין, פרקי מקרא (הרהורים על ספר רות), מאזנים לז 
(תשל"ג), עמ' 213-209. 

ג'יח כהן, עיונים בחמש מגילות - מגילת רות, ירושלים, 
תשל"א. 

מ'י'ב לרנר, אגדת רות ומדרש רות רבה, ירושלים, 1971. 

מי'צ סגל, טפר רות, ספר זיכרון לא' גולאק ולש' קליין, 
ירושלים, תש''ב, עמ' 132-119. 

הנ''ל, מבוא המקרא, ירושלים, 1973, עמ' 693-685. 

י' קויפמן, תולדות האמונה הישראלית, כרך שני, עמ' 211- 
4. 


3. מגילת איכה 
מבחר פירושים למגילת איכה 


ייצ מושקוביץ, איכה, תני'ך עם פירוש דעת מקרא, חמש 

מגילות, ירושלים, תשלייג. 

פ' פרלס, חמש מגילות בעריכת א' כהנא, ז'יטומיר תרייץ, עמ' 

צז-קכג. 

,1911006ת16ח1.3 01 1א16 16 חס ץז3ה6ותוח 00 4/ ,007008 .4 

.קק ,1967 , 56000 ע71ז87)0ט2) ה15שו6[, 406 0 .701 צוחת\/ :75 
3 .סק . (1967-68) 58 11028 ;267-286 

ח06ז23) ,78 31016 זס6ח\/ ,0811008ח06ח1/3 ,פזט!ווז] .א .ם 


.2 ,.צ.א ,וס 

-ה6תסזואט6צ] ,(38) (ומ6זת1) 68606ק8! (פטהז .1 ם] 
.8 ,חעטוצ 

-189 .קק ,1-3 11/\א ‏ 1\/ 6) 818261606 16 ,הקוסטטא .א 
.2 ,(263 


מבחר מחקרים במגילת איכה 


ייח טיגאי, קינה, קינות, אנציקלופדיה מקראית, כרך ז, 1976, 
טו' 143-125. 
ג''ח כהן, עיונים בחמש מגילות - מגילת איכה, ירושלים, 
תשלייה. 
מ''צ סגל, איכה, תרביץ יא (ת"ש), עמ' 16-1. 
הנ''ל, מבוא המקרא, ירושלים, 1973, עמ' 702-694. 
י' קויפמן, תולדות האמונה הישראלית, כרך שלישי, ירושלים, 
תשכ'"ג, עמ' 602-584. 
]0 ש1[60!02 ₪מ3 ]16% 6(] ת( 5/06(05 ,תס8ואסזט|\ .3 
3 ,)חט.1 ,34:005)ח6חזה 1 
,05))ת00ה1,3 ]0 00% 6ה) תג 5406108 ,0011%8[6) .א .אך 
.2 ,100600 
6 חוז 5ח0וז13ה6ח1.3 01 800% [101108 116 , ץסתז!ש) .0 . א 
./\ תו ,6זט]8ז1/110 130001 תז8%)0 ז68\ 01 )א6וח0 
,1.366 ה8תסח:/\ ,11 1א0016<) תו 6זט)ק1ז86 , (.66) גו[ )6 113110 
.1 .פס ,198 
הסקט 06ח6ט1ח1 הגותסותט5 41!6866, 6ה71 ,!סותגכוסוא .₪ .גי 
.09 .סכ , (1968) 18 זט)160ח16503 1/6005 , 5ח13110ח6וחג [ 
49 8/0168 ,1-11 ה0ו180ה6ח1.3 הו 5600105 [סוקסוס!ות? , וח146 
.0 :27-53 .סק , (1968) 


4. ספר קהלת 
מבחר פירושים לספר קהלת 
פירוש הרשב''ים לקהלת, מהדורה יפת-סלטרס -ח6וחות 60 176 
.3 6חג 182061 .5 עט .60 ,36-60 !536 .א ]0 עה 
.5 ח1.01)60 - 161188161 .5811018 
קהלת, תני'ך עם פירוש מדעי בעריכת א' כהנא, חמש מגילות, 
ז'יטומיר, תר"ץ, עמ' קכד ואילך. 
א' גינזברג, קהלת, תל-אביב - ירושלים, תשכ"א. 
נייה טוריסיני, פשוטו של מקרא ד/ב, ירושלים, תשכייז. 
0508161 71 ה116\/ חול 001 6הג11 , 601261 ז06 ,,קַחו!331) % 
.1 .כ ,1969 , חסשחוטטך ,18 
אזס צ-או6צ1 , 16זס)\ 1186 6מג הג1א 1186 - 06166 ,07608 .5 
.18 
-176818 1108\/ ז1חטות חס זס 13101180 ,606160 ,1/3 .\/ 
.8 ,חסהסזואטסצ , א1א )חסוז 
,8 1310[]6 זסוסח\/ ,200168185068] .פפז6צסזק ,50018 .םיא 
1 .כקק ,1965 ,. צ.א ,זו ה006ז )> 
]|\/ 1288 ,5810800 16012078 665 ₪6 285 ,ו[זסותותו? .א\ 
.1 .כ ,1962 ,ח6שחו2011) ,16 (2601%0] 69861 


מבחר מחקדים בספר קהלת 
א' בנדויד, לשון מקרא ולשון חכמים א, תל-אביב, תשכ"ז, עמ' 
7 
נ'ימ ברונזניק, עשות ספרים הרבה אין קץ (קהלת יב, יב), בית 
מקרא כה (תשי"ם), עמ' 218-213. 
ש' גלעדי, על ספר קהלת, בית מקרא כו (תשמ"א), עמי 
8 
מ' זריכבוד, הסתירות בספר קהלת, ספר ברסלבי, ירושלים, 
תש'ל, עמ' 189-173. 
הני'ל, בעיות מבנהו של ספר קהלת, בית מקרא יח (תשלייג), 
עמ' 191-183 
ש' יפת, פירוש הרשביים על מגילת קהלת, תרביץ מז (תשלייח), 
עמ' 246-243. 
ג''ח כהן, עיונים בחמש המגילות - מגילת קהלת, ירושלים, 
תשלייד. 
"' קויפמן תולדות האמונה הישראלית, כרך רביעי, עמי 
9.. 
א' רופא, המלאך בקהלת ה, ה לאור נוסחת ויכוח חוכמתית, 
ארץ ישראל יד (תשלי'ח), עמ' 109-105. 
א' שפר, הרקע המסופוטאמי של קהלת ד, ארץ ישראל ח 
(תשכ'"'ז), עמ' 250-246; ט (תשכייט), עמ' 160-159. 
6 , וח00או/\ 1118 36 ה026[61כ)* ,סםו[[23816) .62.6 
.6% .סק , (1968) 30 צ1ז46ז8ט() [68ו1סו 
צו? זג)חסוהות%0 הו56 שתט הזה א ,10%68 .₪ ,תוסזפחו] .13 
.6 ,חו[ז36] , 14061608 
0 [ 10 , " ?0( 1ח8ז\/ זס או116076 - 10661 ,וז .א 
.9 .סק , (1952) 71 16ט)1,11678 12:01:61 
]0 |[ היטס[ ," ? חהוסות6סם 3 הזס[ס ס.א 88/%** , ות186 
.4 .כ , (1955) 74 16ט)1,10678 


0) ,1.1)6781076 ה%1500\ תהותסוצ₪30 ,הסטותג 1 .3).א\ 
.69 .סק ,1960 

.4 ,אזטטו0ז-] ,71601כ) 4116 06 6חט 02006160 ,62זס.1 .כ 
קטסו1 6חג 6קהטקחה.] 1118 - הו6!6ה 60‏ ץ6וזומצ\ .עצ.ת) 
.9 ,אזס צ-אוסצ1 - ה:1ז136 

6זטזסטז51 106 :אחותק5 186 01 416616 6חיד** , הצ . \\. )א 
0 ע1061הט2) ]8101163 62340116 ,"0006161 01 00% 16 וס 
.4 .סק , (1968) 


5. מגילת אסתר 

מבחר פירושים למגילת אסתר 
אסתר, תני"ך עם פירוש מדעי בעריכת א' כהנא, חמש מגילות, 

ז'יטומיר, תרי'ץ, עמ' רכב ואילך. 
ע' חכם, אסתר (עם מבוא מאת ג''ח כהן), פירוש דעת מקרא, 

חמש מגילות, ירושלים, תשלייג. 
ץ1ו) ח23106) ,78 1016 זסת6ת\/ 1116 ,380061 סזססוא .0 
.1 ,אזסצ-אסא1 
[ה06וה8ו10% ||\/ 128% ,ז6ת)03 ה6ש₪ 08% ,תסזקקהות .1 
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[ והבלשנות 
באוניברסימאות ישראל וארה"ב. 
נולם התנ"ך נועד 
נציבור התלמידים, 
נעוסקים בהוראה ומחקר 
ולכל שוחרי הספר. 


מהדורת 
ידיעות אחרונות 6 ספרי חמד 








